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लेखक 
रामरतन भठनागर 


किताब महल 
इलाहाबाद 


जायसी 


हिन्दी कविता को जिन मुसलमान सद्ददय ८कवियों का सहयोग 
मिला है, उनकी संख्या कम नहीं हे, परन्तु उनसे कदायित्‌ जायसी 
सब से अधिक महत्वपूर्ण हैं। मुसलमान कवियों की रचनाएँ हिन्दवी, 
अवधी और बजमाषा में प्रास हैं ओर इनकी परम्परा ग्यारहवीं शताब्दी 
तक अच्चुरण चली आती है | विचारधारा की दृष्टि से इस्लामी हिन्दी 
काव्य मनोरंजन; कद्दर इस्लामी भावना और सूफ़ीमत को लेकर चलता 
है। कबीर और जायसी सूफी विचारधारा के सब से बड़े कवि हैं| इस 
विचारधारा में मौलिकता मी कम नहीं है। अतः इन कवियों के काव्य 
का अध्ययन हिन्दी साहित्य के विद्यार्थी के लिए अनिवाय वस्चु है । 

दोहा-चौपाइयों की परम्परा सरहपा (.७५० ६० ) से पहले से चली 
आती है और जैन गाथाश्रों श्रोर स्तरयंभू एवं पुष्पदंत जैसे अ्रपश्रश 
भाषा के महाकवियों द्वारा ये छुंद कथा, नीति, धर्म और दर्शन के 
प्रकाशन के लिए बहुत बढ़ी मात्रा में प्रयोग में आ चुके ये। यूफ़ी 
कवियों ने जनता में व्यवद्ठत इन्हीं लोकप्रिय छुंदों का प्रयोग किया 
ओर इन्हीं के द्वारा अपना 'भेम की पीर? का संदेश जनता में पहुँचाना 
चाहा । दोहा-चौपाइयों की यह परिपाटी पूर्वी हिन्दी प्रदेश में इतनी 
' लोकप्रिय थी कि जायती के 'पद्मावत! की रचना के ३५ वष घाद 
रामचरितमानस (१५७५ ६०) की रचना करते हुए गोस्वामी तुलसी- 
दास को अवधो भाषा और दोहा-चोपाई-सोरठा छुंद्ों का प्रयोग करना 
पड़ा | घुलसी की भाषा, शैली और कला के अध्ययन के लिए! कबीर 
ओर जायसी की रचनाएं इतनी महत्वपूण ईं कि उनकी उपेक्षा नहीं 
की जा* सकती । 


(० “5 ५] 


इन्हीं सब कारणों से जायसी के साहित्यिक अध्ययन का महत्व 
वढ़ जाता है | खेद का विषय है कि इस्लामी विचारधाराओं को 
समभने का प्रयास हिन्दी में बहुत कम हुआ है । चूफ़ी विचारधारा 
की श्रेष्ठता के संबंध में मतभेद नहीं हो सकता; वह विदेशीय है या 
विजातीय है, यह कहकर उत्तकी ओर से आँख मूंद लेना सहृदयता 
नहीं है| धार्मिक असहिष्णुता के इस चुग में कबीर, जायसी, ताज 
और रसखान की रचनाएँ पढ़ी-पढ़ाई जायें और उनकी आलोचना हो, 
तो राष्ट्रीय और सामाजिक जोबन को बहुत सी कट्ठताएँ दूर हो जायें, 
इसमें संदेह नहीं | ह 
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| 
सूफीमत ओर उसका इतिहास 


कबीर और जायसी हिंदी के दो सर्वश्रेष्ठ सूफी कवि हैं । 
वैसे कबीर को निगगुण मत के अंतर्गेत बताया जात है और 
उनकी भावधारा को संत-भावतधारा कहा जाता है। पर॑तु कबीर 
' शेस्ध तक़ी के शिष्य थे। यह प्रसिद्ध वात है। शेख तक़ी अपने 
समय के त्खिद्ध सुफ़ी थे और अब भी जौनपुर में उनकी समाधि 
बनी हुई है। कबीर कीं रचनाओं में सूफी विचारधारा भी 
पर्याप्त मात्रा में मिलती है। अत: कबीर का अध्ययन करने के 
लिए सूफ्री विचारधारा का अध्ययन भी आवश्यक हो जाता है.) 
जायसी तो असिद्ध सूफ़ी हैं ही। उनका पद्मावत सूफ़ियों का 
अत्यंत लोकभ्रियं ग्रंथ रद्दा है। जायसी के अध्ययन की भूमिका 
'के लिए सूफ़ीमत के सिद्धांतों ओर इस धार्मिक आन्दोलन का 
इतिहास जानना आवश्यक दे | 

हिंदी वाले जिसे सूफ़ीमत कहते हैं उसे फ़ारसी-उ्दु सें 
'तसव्वुफ़ः कह्य जाता है। 'तसव्बुफः और सूफी? दोनों शब्द 
'सूफ! शब्द से बने हैं। “सूफ़ी शब्द को व्युत्पत्ति के विषय में 
अनेक मत हैं । कुछ लोगों की धारणा है कि मदीना में मसजिद 
के सामने सुफ़्फ़ा ( चबूतरा ) था उसी पर जो फकीर बैठते थे 
वे सूफी कहलाये। दूसरे लोगों का कहना है कि सूफ़ी शब्द के 
मूल में सफ़ ( पंक्ति ) है। निणेय के दिन जो लोग अपने सदा- 
चार एवं व्यवद्वार के कारए औरों से अलग एक पंक्ति में खड़े 
: किये जायेंगे.वास्तव में उन्हीं को सूफ़ी कहते हैं। तीसरे दल का 
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हो जिसका अवस्ता और वेद में उल्लेख है और अनंत युगों तक 
पीराणिकों को बरावर जिसकी स्मृति बने रही। जो हो, यह 
४००० पू० इ० से लेकर ४००० पू० डे ० तक की बात है। उस 
समय अवस्ता और ऋग्वेद की रचना नहीं हुईं थी। कंहने का 
तात्पय यह है कि सध्यपून एशिया के सादन-साव के पीछे एक 
विशेष जाति और धर्स की प्रेरणा जान पड़ती है। वह- 
निःसन्देह मक्ति-प्रधान, योग-मूलक, रहस्यात्मक घर्से रहा होगो। 
इसी धर्म ने ऋग्वेद की आये भावना को उपनिषदों फी रहस्य- 
वाणी प्रदान की होगी। विशेष परिस्थितियों के कारण सामी 
ज्ञातियों में घर्म-बिकास ने दूसरा ही रूप पकड़ा, परंतु रहस्य, 
गुह्य और वेदांतात्मक रहस्यभाव मुल्न रूप से शामियों में भी 
मीजूद था--कहने का तातये इतना ही है। 
आर्यो के घर्म का विकाव इरान और भारत में दो रूपों 
में हुआ। भारत के 'पुए ईरान के असुरः बन गये। परंतु 
दोनों आये सभ्यताओं में विचारों और धममे-संत्रंघी भावनाओं 
का आदान-प्रदान वराचर चत्तत्ता रह्य। शामीसत के विकास 
में पारसियों ( इरानी आयों ) का बड़ा हाथ रहा है। पारसी- 
आर्या की एक शाखा 'मग” कहलाती थी। ईसा मसीह के 
सयम में पूर्व (इरान) के मग साधुओं की बड़ी प्रतिष्ठा थी ।अंजील 
में एक कद्दानी है कि वालक मसीह का पता लगाते-लगाते पूछे के 
सात मगसाधु यरूशेलम आये »र उन्होंने बालक को आशीवाद 
किया। मगों का सृफ़ीमत से कोई संबंध अवश्य रह्य होगा क्‍योंकि 
सूक्तियां न मगों दो अपना गुरु साना है। “नास्टिक मत का 
प्र्च॑चक्त साइमन नामक सग था | उसने जिस संग्रदाय का प्रवेवन 
किया दसका . श्रधिकांश बोद्धमत पर अवलंबित था। नास्टिक 
बुद्ध का पर्यायवाची शब्द जान पड़ता है ।”. “तारिटकों से कहीं 
अधिक प्रभावशाली सानीमत के प्रचारक हुए। मानीसत ने स्वयं 
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मुहम्मद साहब को भी प्रभावित किया । मान्तीमत्त का तसव्छुकक के 
विकास में योग पूरा रहा और हल्लाज जैसे प्रतिद्ध सुफ़ी इसी 
: मत के अलु॒यायी के रूप में बदनाम होकर मारे गये। इस सत का 
प्रव॑तक 'मानी! दौद्ध मत्त का ज्ञाता था। जिज्ञासा की श्ररणा से 
उसने सारत तथा चीन में अ्रमण किया ।? (बद्दी, प० २४०) - 


सूफ़ीमत पर सिंकद्रिया के नव-अफ़लातून मत का भी 
व्यापक प्रभाव पड़ा है। नव-अफ़लातूनी दशेन यूनानीं दर्शल 
का अंतिम रूप है। यहुल सांकृत्यायन के अनुसार “यह पाश्चात्य 
दर्शन और पोरस्त्य योग, रहस्यवाद अध्यात्मशांख का एक 
अजीब मिश्रण था” (दशेन-दिग्दर्शन, ४० ३७) ।ईसा-पू्वे तीसरी 
» शताब्दी में अशोक ने पूर्वे-पश्चिम में अनेक मिक्ष धर्मे-प्रचार के 
लिए भेजे | कुछ भिन्षु यवन-देश (यूनान) भी पहुँचे | शाहबाज़गढ़ी 
के शिलालेख में इस धर्मंचिजय का स्पष्ट उल्लेख है : “यह घर्मे- 
विजय देवताओं के प्रिय (अशोक) ने यहाँ (अपने राज्य में) तथा 
६ सौ थौजन दूर पढ़ोसी राज्यों में प्राप्त की है जहाँ अंतियोक 
नाम यवन राजा राज करता है |”? महावंश २६।३६(भरदंत आनंद 
कौसल्यायन का दिंदी-अनुवाद, प्रष्ठ १३६) । ईसा पूब पहली 
सदी में लंका के रज्नमाल्य चैत्य के उद्घाटन उत्सव में सिकन्द- 
रिया के बौद्ध भिक्षु धर्मरक्षित के आने का जिक्र आता है। यह 
स्पष्ट है कि इस समय पश्चिम में अनेक बौद्धमत स्थापित हो चुके 
थे। पिथागोर (४७००--४१०० ड० पू०) छोर सिर्कंदर (३४६---२९ 
ई० पू०) के समय से ही भारत दार्शनिकों और योगियों के लिए 
प्रसिद्ध था | सावबीं-छठवीं सढ़ी ई० पू० सें भारत में उपनियदों के 
रहस्यवाद का जन्म हो चुका था और पीछे से आने वाले जेन, 
बौद्ध, योग, वेदांत, शैव, पांचरात्र, महायान, वंत्रयान, और 
वासुदेव-भक्तिसार्ग में इस रहस्यवाद का भी योग सहज रूप से हो 
गया । नव-अफ़लातूनी दशेन के अतुरसार इंद्ियों द्वारा प्रत्यक्ष खारा 
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संसार साया, अम, इन्द्रजाल है। विज्ञान (मानस) जगत ही सच्चा 
हे । क्िलोयूपियों (६० पू० २५-५० ई०) नवीन-अफ़लातूनीय 
शासकों में सबसे महत्वपूर्ण है। इस दशेत में सबसे बड़ा नाम 
प्लोतिन (०६7५७) का है जिसका समय २०४-७१ ६० पू० दे 
नवीन अफ़लातूनीय दर्शन की शिक्षा थी--“सभी चीजें एक 
अज्ञेय परमतत्त्व, अनादि विज्ञान से पेदा हुई हैं। परमात्मा से 
उनका संबंध वस्तु के तौर पर नहीं, बल्कि कल्पना के तौर पर है, 
यही कल्पना करना उस परमतत्त्व के अस्तित्व का परिचायक 
है। परमतत्व के किसी गुण को समझने के लिए हमारे पास. 
कोई इन्द्रियों साधन नहीं हैं. | इस परमतस्व से एक आत्मा 
पेदा होता है जिसे इश्वर कहते है. और जो विश्व का सृष्टि- 
करता हैं।” “अफ़लात्‌ ने प्रयोग या अनुभव से ऊपर बुद्धि को 
माना था ; किन्तु नवीन अफ़लातूनी समाधि के साक्षात्कार, 
श्रा््टफ़ेभूति को बुद्धि से भी- ऊपर मानते थे ।? ( वही प्रू० ४१ ). 
इस प्रकार भारतीय रहस्यवादी धारा रोम और यूनान तक 
फेल गठ | सिकन्द्रिया में जो घार्मिक जिज्ञासा जगी, उसका 
श्रय भारत को ही है, यह निःसन्देह ठीक हे । ह 
मर्सीह स बहुत पहले उनके देश में यहूदी घर्मे फल-फूल रहा 
था। लाकमान्य तिलक ने लिखा है कि “ईसा से दो तीन सो 
यर्ष पहले ही यहूदियों के देश में बोद्ध यतियों का अवेश होने 
लेगा था; ओर जब यह संबंध सिद्ध हो गया, तब यह बात 
सहज ही निष्पन्न हो जाती है कि बहदी लोगों में संन्यास-प्रधान 
धर्म का आर फिर आगे चलकर सन्यासयुक्त भक्ति-प्रधान 
टुसाई बर्म का प्राहुर्माव होने के लिए बौद्ध धर्म ही विशेष 
होगा? ( गीतारहस्य, प्र० ४६२ )। मसीह के 
'सीन-संप्रदावय के थ। इस मद में एक-चौथा अंश 
चहूदियों का था, तीन-चोथाई बीद्धों का। सृफ़ी-भावना के जन्‍म 
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ओर विकास के इतिह्वात में सीरिया और बसरा ( ईरान ) का 
प्रमुख हाथ रहा है। इतिहास के अध्ययन से पता चलता है 
कि अनेक वोद्ध सित्त सीरिया में पहुँच गये थे, और विशेष 
संकट की अवस्था में वे शामीमत स्वीकार करके वहीं रहने 
लगे ( क्रिश्चियन मिस्टिसिज्म, पू० १०४ )। धमसंकट के 

समय अनेक सीरिया-निवाधी दक्तिण भारत में भी आकर बस 
गये थे, ऐसा द्वराविड भाषाओं के अध्ययन से सिद्ध होता है 
(ए कम्पेरेटिव श्रेमर आव दी ड्रवेडियन लग्युएञ्ज, घृ० १६ )। 
बसरा प्रांव (ईरान ) पर तो भारत का प्रभाव इतना अधिक 
था कि अरब उसे हिंद का अंग सममते थे । 


इस प्रकार यह सिद्ध हो जाता है कि मादनभाव से परस- 
सत्ता से संबंध जोड़ना मूलतः भारतीय भावधारा है जिसका 
स्रोत द्रविड़-स भ्यता या उससे भी पहले द्ूंढ़ना होया।. यह 
,आयेभाव नहीं है। परंतु धीरे-धीरे यह भाव आयेधर्म में 
भी प्रवेश कर गया | उपनिपदों में पहली चार इसके दर्शन होंगे 
ओर फिर अक्तिवाद के रूप में इसले परवर्ती सभी घर्स- 
चिंताओं को प्रभावित किया। भारत से इस भावधारा का 
प्रचार पश्चिमी देशों में हुआ और वहाँ शामीसत ने इसके 
योग से एक नितान्‍्त नवीन रूप प्रहएण कर लिया । 


तसब्व॒क्त? के इस्लामी रूप का आदि स्त्रोत “कुरान! साना 
जाता है। कुरान सूलत: शामी पंथ है, परंतु वह भारतीय 
बर्मेचिंता से प्रभावित हुआ है, इसमें कोई संदेह नहीं । मक्का 
पश्चिसी अरब का उतना ही असिद्ध व्यापार-हैन्द्र था जितना 
पूर्व में बसरा। अतः यदि योग और राहस्यात्मक मिलन-विरह : 
( सादनभाव ) की साधना का प्रवेश कुरान में हो गया, तो 
यह कोई आश्चयें की बात नहीं हुई । मछा के निवासी सारतीय 
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च्यापारियों की घर्मभावनाओं से अपरिचित नहीं रहे होंगे । 
मुहस्मद साहब ने दहेरा की गुफाओं में तपद्धारा 'इलहाम! 
( इेश्वर-संदेश ) की प्राप्ति की और इतिहास कहता है कि 
हिंदा नाम की हेरा की रानी ने अपने राज्य में एक मठ बन- 
चाया था। अतः रपघ्ट है कि उस समय भारतीय विचार 
सामान्य रूप से दूर-दूर तक फेल गये थे और उनका व्यापक 
प्रभाव स्पष्ट था। जिन हनीफ़ और शेबी जातियों का कुरान 
में उल्लेख है भौर जो पश्चिमी समुद्र तट पर बसी कही जाती 
है, वे कदाचित्‌ भारत की 'परिणः और 'शैब” जातियाँ हैं। संभद 


कर, 


है उपनिपदों की विचारधारा का कुरान पर भी प्रभाव पड़ा 


हो। “हमारी समम में कुरान में जो इस प्रकार के भाव श्राते 
हैं कि जिधर देखो उधर अल्लाह है, वद हमारे निकटतम है, 
व्यापक है, अन्तर्योमो भी है, आदि--ये सब उपनिषदों के प्रभाव 
हें।? ( तसव्बुफ् अथवा सूकीमत, परिशिष्ट, प्रू० २४ २ ) 
जो हो, सूफी विचारधारा के मूल स्रोत अनेक हैं और ७००० 
पू० ४० से मुहम्मद के समय ( सातवीं शताब्दी ) तक इन 
म्रोत्तों का जल इतना मिल-जुल गया था कि उन्हें अलग-अलग 
पहचानना असंभव था | 

मुदम्मद साइव के समय में अरब और भारत का व्यापार- 
संबन्ध बराबर वना हुआ था । इस्लाम स्वीकार कर लेने पर भी 
भरय यात्री इस देश में आते और दक्षिण में आदम के चरण- 
चिए ( रामेश्वरम्‌ ) की यात्रा करते।उन्त दिनों इस देश में 
बीर कोलों का बड़ा प्रभाव था। ये लोग पक प्रकार के तांत्रिक 
याद्धि थ। अरबी लेखकों ने इन्हें 'वेकरः कहा है। ये अरबों का 
सत्कार करते थे। जान पढ़ता है, ये बीर कौल भारत के पतन 
के भुख्य काखण हुए | मुहम्मद साइव के समय में दही दक्तिण 
भारत उनस परिचित हो गया था। बिन शहरयार नाम्न का 
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लेखक लिखता है कि जब सरनद्वीप (दक्षिण भारत) तथा आस- 
'पास के लोगों को मुहम्मद साहब का हाल मालूस हुआ तब एक 
सममदार आदमी को पता लगाने के लिए अरब भेजा गया। 
उस समय हजरत उमर का जमाना था। वह आदमी रास्ते - में 
मर गया। पर उसका दूसरा साथी सरनद्वीप पहुँच गया। 
उससे उमर महोदय की रहन-लहन सुनकर लोग मुसलमानों से 
और भी अच्छा व्यवहार करने लगे (अरब व हिंद के तालु- 
क्ात, पू० २६८) | उमर के समय में बम्बई के पास का थाना 
द्वीप अरबों के अधिकार में आ गया और कुछ समय बाद 
अरबों ने सिंध पर भी अधिकार जमा लिया। सिंध के मुसल- 
'सान मक्का जाने लगे ओर धीरे-घीरे मुलतान तसव्व॒क्त फा 
केन्द्र हो गया । अरब और भारत के इस संवन्ध के साथ सूफ़ी 
बेदांत से सीधे प्रभावित दोने लगे। 
उस्य्या देश के पत्तन के वाद ईरानी सप्यता ने अरब 
सभ्यता पर विजय प्राप्त कर ली ओर अब्बालियों की कृपा 
से वग़दाद विद्या का केन्द्र बन गया। बरामना मन्‍्त्री बने! 
ये पहले बीद्ध थे, अतः इनका भारत की संस्कृति और भारत 
तिहास के प्रति आकर्षित होना स्वाभाविक था। इसके समय 
में अनेक प्न्थ संस्कृत से अरबी-फ़ारसी में अनूदित हुए। 
जान पड़ता है इस सूफ़ीमत पर दो भारतीय प्रभाव पड़े । एक तो 
चेदांत का प्रभाव; दूसरे सहायान का । 
इस समय सहायान में सहजयान और वज्ञयान नाम के गुद्य 
संप्रदाय चल रहे थे। सिद्धों की बड़ी प्रतिष्ठा थी। इन 
संप्दायों से सूक्ियों का विशेष परिचय हुआ होगा | सिद्धों के 
आनंदवाद”ः ( परम सुक्ख ) ने सूफ़ियों को अवश्य ही 
अभावित किया होगा, इसमें कोई भी संदेह नहीं है| इस प्रकार 
सूफीमत में धीरे-घीरे गुद्यता और भक्ति का योग द्वो गया । 


१० मलिक मुहम्मद जायसी : एक अध्ययन 


जैसा दम पहले कह चुके हैं, चसरा और बग्मदाद्‌ बहुत 
पहले से सृफ्रीमत के केन्द्र रहे है । परन्तु अन्य इस्लामी देशों ने 
भी इस सत के विश्वास में विशेष योग दिया। मिस्र के जूललून 
और स्पेन के अरबी ने इस दिशा में महत्वपूर्ण काम किया है। 
ये दोनों वर्षो' बगदाद में रहे थे और अरबी ने तो कदाचितू 
७-प वर्ष भारत में विताये | उन्होंने एक योगी की सहायता से , 
अमतकुठ' के अनुवाद का संशोधन भी क्रिया था जिसे 
अमीदी ने 'मिरातुलमानी? के नाम से ऋुछ पहले तैयार किया 
था। अरबी का आविभाव काल १२१२ ३०--१२४२ ई० है। 
अरबी ने तसव्युफ्त में 'वहदतुलबजूदः का प्रतिपादन किया और 
सिद्ध सूफ़ियों में वह प्रसिद्ध अह तवादी सिद्ध हुआ। अरबी के 
बाद 'जिली? का नाम आता है। यह कुछ दिनों काशी में भी 
ग्दे। इन्होंने तसव्ब॒क् सें 'इंसाने कामिल्र! की प्रतिष्ठा की 
आर झुहम्मद साहब को 'इंसानुलकामिलः ( पूर्ण पुरुषोत्तम ) 
सिद्ध किया। जिस तरह शंकर के अद्वेत पक्त का खंडन 
रामानुज्न ने किया था उसी तरह अरवी के पक्त का खण्डन 
ज्िली ने किया। जिलली के बाद तो अनेक सुफ्री भारतवर्ष में 
आकर बस गये और उन्होंने अनेक सृफी-संप्रदाय प्रतिष्ठित 


की. ऐटा हम 
टिक । 


र्‌ 
इस्लामी सफीमत का विकास 


६३२ ३० में मुहम्मद साहब की स॒त्यु हो गई। सूफ़ियों 
का कहना है कि मुहम्मद साहब ने स्वतः गुह्यता के कारण 
सुफ़ीसव का प्रचार नहीं किया । उन्होंने इसकी शिक्षा अली को 
दी। अली की म॒त्यु-विथि ६६० ई० है। जान पड़ता है, अली 
अच्छे भक्त थे। वे इस्लाम का संचालन बहुत समय तक 

हीं कर सके। ६६० ३० भें उनका वध कर दिया गया 
ओर उम्मैया वंश ने शासन आरम्भ किया । इसका शासन 
काल ६६१-७४६ ६० है। ६८० इ० में करवला को भ्रसिद्ध 
घटना हुईं और अलो के दोनों पुत्र हुसन-हुतिन वलि को भ्राप्त 
हुए । अलो की इमामत की लेकर मुसलिसम जगत में जो तीज्न 
मतभेद उठ खड़े हुए थे, उन्‍हें लेकर अनेक पंथ चल पढ़े । 
खत्लोफ़ाओं की इस्लामी सलतनत सोरिया से सिंघ तक फैल गई 
थी और इस्लाम अनेक श्रौढ़ धर्मो' के संपक में आ गया था | 
शीघ्र ही बसरा में एक “सोतजिली? नाम के एक बुद्धिवादी 
संप्रदाय का जन्स हो गया जिसका नेता हसन ( मु० छर८ ३० ) 
था। 'मोव्लिल्ली? मतवाद हमारे यहाँ के संतमतवाद से मिलता- 
जुल्नता है। इसे ज्ञानाश्रयी भक्तिवाद कहा जा सकता है । उसमे 
आभी मादनभाव का मिश्रण नहीं हुआ था। हसन की मुत्यु के 
द ईशान में सूफ़ीमतवाद की इत्तती अवत्ल खहर उठी कि 
सारा इस्ज्ञामी जगत उसकी हिलोरों में इबने-उतराने लगा। 
चसस्‍्तुतः इस्लामी सूफ़ीमतवाद का विशेष विकास उर्बो-ध्वीं 
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शताब्दी में ही हुआ। इसका श्रेय राबिया ( सू० ७४० ई० ) 

और उसकी सहदेलियों और मंसूर को मिलना चाहिये । राभिया 

दासी थी और बह अपने को अल्लाह की पत्नी समझती थी। 

मीरा और अंडाल जिस तरह अपने को कृष्ण की दुलहिन सममतती 

थीं उसी तरह राविया और उसकी सखियाँ अपने को अल्लाह 

की छुलहिन सममती थीं। इन भक्त महिलाओं की तरह राबिया 
कहती है-- 

/हे नाथ ! वारे चमक रहे हैं, लोगों की आँखें मंद चुकी 
हैं, सम्रादों ने अपने द्वार बंद कर लिये हैं, प्रत्येक प्रेमी अपनी 
प्रिया के साथ एकांत-सेवन कर रहा है, और में यहाँ इकेली 
आपके साथ हूँ।” ( राविया द मिस्टिक, छू० २७ ) “हे नाथ, ' 
में आपको द्विधा प्रेम करती हूँ । एक तो यद्द मेरा स्वार्थ है कि 
मे आपके अतिरिक्त किसी अन्य की कामना नहीं करती, दूसरे 
यह मेरा परमार्थ दे कि आप मेरे परदे को मेरी आँखों के सामने 
से हटा देते हैं ताकि में आपका साक्षात्कार कर आपकी सुरति 
में निमग्न हैँ। किसी भी दशा में इसका श्य सुझे नहीं मिल 
सकता | यह तो आपकी कृपाकोर का प्रसाद है।”! (ए 
लिटेररी हिस्टरी आब द्‌ अरब्स, ए० २१४) अन्य सूफ़ी कवियों 
की तरह रसल में आस्था रखती हुई भी राबिया घअद्ठेत् नाम 
को ही अपने मादनभाव का आलंवन सानती है--“हे रसूल । 
मला रसा कोन प्राणी होगा जिसे आप प्रिय न हो। पर मेरी 
ना दशा ही कुछ ओर ६८। मेरे हृदय में परमेश्वर का इतना * 
प्रसाग हो गया दें कि उसमें उसके अतिरिक्त किसी अन्य के 
लिए स्थान ही नहीं है ।” ( वही, प्र० १३४ ) राबिया और 
इसकी संट्देलियों का शरियत विरुद्ध भावनाओं के प्रकाशन के 
लिए बड़ा ऋष्ट सहना पद़ा। चरजा के हाथ-पेर काटे गये। इन 
संत-मद्दिलाशों ने रसूल ( मुद्दम्मद ) की मधुर उपेक्षा को ओऔर 
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सारे जीवन को परमेश्वर के प्रेम से प्लावित कर दिया । इनके 
उद्गारों में जहाँ प्रेम का पुनीत दशेन है, जहाँ भावना का 
दिव्य विज्ञाख है, वहाँ बेदना का भी आचुये है। संयोग-वियोग 
के जिस प्रकार के चित्र सिद्धों और संतों की कविताओं में 
मिलते हैं, उस प्रकार के चित्र यहाँ भी मिलते हैं। हो सकता 
है कि मनोविज्ञान के इस युग में हम यह सिद्ध कर दें कि इस 
महिलाओं की प्रेम-भावनाओं का मूल स्रोत वस्तुतः वासनात्मक 
था, परन्तु इससे उत्त पर कोई लांछा नहीं आती । उन्होंने अपनी 
चासना को परलोकोन्मुख किया और सहस्नों-लहस्नों हृदयों 
में शांति और सुख का संचार क्विया। यह स्पष्ट है कि इस 
प्रकार की उत्कट प्रेम-भावना मूल रूप में इस्लामी नहीं है। 
इसा को पहली शताव्दी से भी पहले अलवारों, शैतरों, बौद्ध 
महायानियों में इस प्रकार की भ्ेस-साधना चली आती थी आर 
ईरान भर अरब इससे भत्ी-भाँति परिचित थे । आठवीं शताब्दी 
में इसी प्रेम-साधना ने इस्लाम के अंतर्गेत सूृंफ़ी-साधना का 
रूप अहण किया । 

सातवीं-आठवीं शताब्दी. में इस्लाम घसे पूर्णरूप से व्यवस्थित 
नहीं हुआ था। अनेक संप्रदाय उठ खड़े हुए थे | ,कुरान, हदीस, 
ईमान, कर्म, भाग्य, न्याय, रसूल लगभग सभी विषयों पर 
विवाद व्वल पड़े थे। अलग-अलग मत गढ़े जा रहे थे। अंत में 
उसमान के ससय (६४४--४६ ई०) में कुरान को निश्चित रूप 


. प्राप्त हो गया और उसमें कुछ भी परिवर्तन करना असंभव दो 


गया । खलीफाओं ने अनेक सतवादों के प्रति असहिष्णुता 
दिखलाने की चेष्टा की । अत्त: नये संप्रदाय कुरान की मान्यता 
से आगे नहीं बढ़ सकते थे। अब शब्द्शक्ति पर अधिक ध्यान 
देकर अभिषा के स्थान में लक्षणा से सहारा लिया जाने लगा। 
मोवज़िला संप्रदाय ने पहले-पहल कुरान की नई व्याख्याकी। 
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चाहे इस संग्रदाय ने किसो विशिष्ट दशेन था मंतवाद को जन्म 
हीं दिया, परन्तु इसने इस्लामी चिंता को ककमोर दिया, . 
इसमें संदेह नहीं | मर्जी, खारिजी, क्रादिरी ओदि कई दल उठ 
खड़े हुए । ७्वीं-८वीं शवाब्दी के सबसे महत्वपूरों सफ़ी संत 
इन्नाहीम और दाऊदताई हैं। इनमें अनुराग (प्रेमभाव) की अपेक्षा 
विराग ही अधिक था , परंतु लौकिक प्रेम ( इश्के हकीकी ) को 
पारलोकिक प्रेम ( इश्के मजाज़ी ) का प्रतीक मानकर चलने की 
चात्न पड़ गई थी। वास्तव में उस समय सारे पूर्व में निर्गेण- 
की धारा बढ़ रही थी। नवीं शवाब्दी के सध्य में भारत के 
शंस्रादार्य श्रीर मोतज़िलियों (बसरा ) फो अल्अ्ल्लाफ़ 
इेश्चर फो झद्वेत और निगुण मानते हैं, उसे निर्विशेष कहते 
हैं। नज्ञाम ( मन ८४५ ६० ), जहीज़ (८६६ ६० ), सुअम्मर 
( ६००६०) ओर वसद्ो (६३३ ६०) ने मोतलिलियों की 
चिंता-परम्पर। आगे बढ़ाई | मोतजिलियों की दाशनिक स्वतंत्रता 
के बिरुद्ध इसी समय करामी और अशश्वरी संश्रदाय थ्री उठ 
गखड़ हुए | 
सबसे पहल सूक्ती की उपाधि अबु-हाशिम ( छ७० ६० के 
नोगभग सुत्य प्राप्त ) को मिली | इसके बाद राचिया (मृ० ७४८ 
०) और उसकी सद्देलियाँ और संसूर (म० ७५४ ६०) आते हैं । 
इस समय मुलत्ान तसब्थुफ का केन्द्र चन गया था। अन्नेक 
पौद्ध इस्लाम धर्म क्वूल कर चुके थे। चीर कोलों ८ तांत्रिक 
त्ीद्धां ) का भी प्रभाव पड़ रदा था | पश्चिम के भसीही 
क्तिभाव से भी इस्लामी अछूते नहीं रह सके। मंसर का गुरु 
जुनद था ( मु० ६०६८ ४० )। वह बाहर से कहर मुसलमान 
ना रखता था, परंतु भीवर-मीतर गुद्यश्नान ( मादन-भाव ) का 
क्रयार ऋरता था। परन्तु मंसूर (हल्लाज) शत्शः प्रेमी जीव था । 
इसा से शारियत के उपासक उस्रके प्राणों के शाहक हो गये । हल्लाज 
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(स॒० ६२१ ३० ) को अनेक यातनाएँ झेलनी पड़ीं । 'अनलहकः 
कह कर उसने बकह्मवाद के “तत्वमसि” की वात दुहराई । “अहं 

' अक्यास्मि! की प्रेरणा उसे अवश्य भारत से मित्री होगी । वह 
कहता है--“में वही हूँ. जिसको प्यार करता हूँ, जिसे प्यार 
करता हूँ वह में ही हूँ । हम एक शरीर में दो प्राण हैं। यदि 
तू मुझे देखता है तो उसे देखता है. और यदि उसे देखता है तो 
हम दोनों को देखता है ।? सूफ़ियों के अनेक सिद्धांत संसूर 
( हल्लाज ) से ही आरम्भ होते हैं | उसी ने हुलूल?, 'लाहुतः 
सात? 'नू7 मुदम्मदीः, अंग्र' और “अनलहक्! की उयवस्था की | 
इस बाद फारावी ( म॒ु० ६४० ), अबूसईद (मझू० १०१६ 

इ० ) और इमाम ग्रजाली (सम० ११११ ३० ) के नाम आते 
हैं। फ़रात्री ने कुरान एवं दर्शन का समन्‍्चय कर सूफ़ीमत का 
सागें स्वच्छ किया | सईद ने “समा? ( समाधि ) की व्यवस्था 
को | वह कहता था कि समा विषय-त्रासना के नाश के लिए 
उपयुक्त साधन है | सईद अत्यंत ऊँची श्रेणी के शासक थे और 
उनकी साधना और उनके व्यक्तित्व ने सफ़ी मत को 
अत्यन्त लोकप्रिय बना दिया । परंन्तु कट्टर इस्लामी अबभी 
सूफ़ीमत को इस्लामधर्म के विरुद्ध मानते थे। सूफ़ी मले “ही 
अपने मत को इस्लाम-प्रतिपादित अथवा मुहम्भद्‌ साहब की 
थाती कहें, क्राज्ी और मुल्ला उन्हें पजिंदीक! ( नास्तिक ) कह 
कर फ़तवा दे सकते थे। वास्तव में इस्लाम और सूफ़ीमत का 
संघर्ष अरब और ईरान एवं आये और शामी संस्कृतियों 
'का संघर्ष था । सूकफ़ियों की लोकप्रियता बढ़ रही थी। अनेक 
खानकाह बन चुके थे और “नत्री! की भाँति सूफी भी पूजे 
जाने लगे थे | ऐसे व्यक्ति की आवश्यकता थी जो इस्लाम और 
सूफ़ीमत के इस विरोध को मिटा दे। इस्लाम और सूफीमत 
का समन्वय इस्राम गण्जाली ( मु० १११३३० ) ने किया । उसके 
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प्रयत्व से चसव्युफ़ इस्लामी दर्शन बच गया। शामी मतवाद में 
प्रेम के संयोग-वियोग पक्षों का समावेश हो गया। गज्जाली 
ने धर्म, दर्शन, समाज और भक्तिभावना का समन्वय किया। 
इससे इस्लाम को पुष्टि ही मिली । गण्ज्ाली के काम को जिली, 
अरबी और रूसी जेसे महान्‌ सूफियों और कवियों ने. आगे 
बढ़ाया । अन्य प्रसिद्ध सुफ़ी कराबी ( मामून रशीद के समय 
8६० सन्‌ ८३० के लाभग ), जुललूत ( मू० ८५७ ६०) और 
मजीद (मृ० ८७४ ई० ) है। वारतव में राषिया और मंसूर के 
समय से गज्जाली के समय तक चार सौ वर्ष तक इस्लाम के 
भीत्तर द्वी सूौफ्षीमत का विकास होता रहा । 


३ 
भारत में सफीमत 


दक्षिण मारत के लोग मुप्तलमीन दरवेशों ( साधुओं ) 
आर सूक्रियों से बहुत पहले परिचित हो चुके थे। उमर के 
समय ( ६४२-६४४ ३० ) में थाणा मुसलमानों ( आरबियों ) 
के शासन में आ गया परन्तु फिर भी कई शताब्दियों तक 
विदेशी मुसलमान सत्ता भारत के द्वार पर सिर टकराती रही । 
मुसलमानों की प्रगति इन तिथियों से स्पष्ट है---आलोर 
< ७१२ ६० )) मुलतान (७९३ ई ), लाहौर ( १०२३ ३०) 
दिल्ली और अजमेर ( ११६९ ई०), कन्नौज (११६३ ) 
गौड़ और नवद्वीप ( ११६६ ) मिथिला ( १३५१ के वाद » 
मालवा ( १२६४ के वाद ) कार्लिजर ( १४५४४ ३० ) कौर 
गुजरात ( १२६७ 9 थे साप्ठ हे कि आठवॉं-तवी-दशवीं 
शताब्दी में बाहरी प्रभाव इतने प्रवल नहीं थे । देश का राजदंड 
सशक्त था। जो धार्मिक श्र सांस्कृतिक आन्दोलन इन तीन 
शताब्दियों में उठे, वे देश की जागरूक शक्ति के प्रमाण थे । 
परन्तु धीरे-धीरे एक युद्धव्यवसायी समाज का जन्म हो गया 
था | सामंत धीरे-धोरे विलासी हो गये। नवी-दसवीं शताब्दी 
तक हमारा राजनैतिक संगठन इतना दृढ़ था कि विदेशियों को 
ऋष्टि पड़ना कठिन वात थी | ग्यारहवीं ओर बारहवीं शताब्दियों * 
में उत्तर भारत आधे ' दर्जन छोटे-छोटे ढुकड़ों में बँट गया। 
ये छोटे-छोटे राज्य लड़ने-फगड़ने और कूंठी श्रतिष्ठ को ही- 
अपना जीवन-त्रत सममने लगे। फल यह हुआ कि इस 

र्‌ 
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आंतरिक कलह से लाभ उठा कर विदेशी आक्रमणकारियों ने 
भारतभूमि की ओर मुँह किया । सोमनाथ ( १०२७ ६० ) 
श्रीर सथुरा ( १०२२ ३० ) तक मुसलमानों के आक्रमण ११ वां 
शताब्दी में हो चले थे, परन्तु राजपूत सासंत आपस में लड़ते 
रे । इन शत्ताब्दियों में धम, दशंन, काव्यशास्त्र, पुराण 
( इतिहास ) और काव्य की वड़ी-बंडी जड़ानें भरी गई। परनल्तु, 
ज्ञान पड़ता है जिस बग के हाथ में शक्ति थी बह सामंत वर्ग 
हें केवल मनोविनोद की वस्तु सम्मने लगा था। राष्ट्र का 
ज्ञीबन धीर-धीरे छ्ोण होता जाता था | 
इस्लाम धर्मा उत्तर भारत में सातवीं-आठवीं शताब्दी में 
श्राया | पहले यह साधु-संतों, पीरों, सूफ़ियों और अल्लाहवाले 
प्रहस्‍्थों के रूप में इस देश की जनता द्वारा आश्चर्य और श्रद्धा 
का विपय बना । ग्यारहयीं शतावदी में पहली चार ,उसके 
खटगहरत सूप के दशन हुए। अब तक पश्चिमी प्रदेश में 
इ्लामघम के सानने वालों ओर श्रद्धालओं के अनेक उपनि- 
बश बन गद्य थ। १०८३ ३० में लाहोर में ग़ज़नी राज्य की 
स्थापना होने के दाद धर्मंपरिवर्तेन विशेष रूप से महखवपूरों 
ने लग परन्तु दो-सा तीन-सो बर्षो' तक इस्लाम का विशेष 
प्रचार नहीं श। सका। ११६७ है० के आस-पास बखितयार 
सिज्नजी ने पृथ भारत के बौद्ध बिहारों और नालंदा जेसे 
विशालयों की भुमिसात किया | बौद्ध नास्तिक थे । अल्लाहबाले 
आम्तिक गुसलसान इनसे विशप रूप में चिढ़े थे | इसी से पर्ची. 
दशा मे सटुते बा सख्या मं लोग वनपृवक मुसलमान बताये 
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ही मुलतान पहुँच गय थे | लगभग दीन शर्मा 
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भारत में दृफ़ीमत श्ष्ट्‌ 


के निर्माण में इन प्रदेशों का विशेष महत्व रहा । यहीं बेदांव 
गोरखनाथी हठयोग, हीनयानी वोद्ध ( सिद्ध ) सत और इस्लामी 
सुफ़ोमत सें परस्पर विचारों का विनिसय्र हुआ। धोरे-धीरे ये 
सुफ़ी साथक सारे भारतव॒प में फेल्ल गये । यह सारा युग भक्ति 
के उत्थान का चुग था । अतः भक्तिपरक 'इस्लामी सूफी साधना 
का जनता से कप्मी विराध नहीं किया | ये सुफ़ो साधक स्वयं 
भारतीय साधना के श्रति सहिष्णु थे। वेशभूषा में पिद्ठों 
जोगियों, दण्डी-बैरागियों ओर इन मलिंगों ( सुफ़ी-साधकों ) 
में कोई विशेष अंतर नहीं था। ससूदी ( १०४५-११९१ ३० ), 
मुईनउद्दीन चिश्ती ( ११४० ई० ), कुतबुद्दीन काकी, फ़रीद 
शकरगंज ( १११३-१९६५ ), शेख चिश्ती ( १९६१ ६० ), 
निज्भामउद्दीन ओलिया ( १९३४ ई० ), अली क़लन्दर (| म॒० 
१३४३ ई० ), ख़ुसरों ( १२४३-१३०४ ), शरफुदीन अदियां 
मुनीरी ( १९६३-१३४८० ) और चुरहानुद्दीन ग़रीब (मु० १३३७ ) 
इस युग के महत्वपूर्ण सूफ़ी साधक हैँ ।!१००० ३० के वाद हिंदी 
प्रदेश ॥न सूफी साथकों से परिचित होने लगा था, यद्यपि इनके 
मुख्य क्षेत्र तिंघ, पंजाब, दिल्‍ली, मुलवान और अजमेर थे। इच 
सुफ़ो साधकों ने हिंदवी नाम की एक मिली-जुली भाषा में अपनी 
विचारधारा का प्रचार फिया | घीरे-धारे इनकी शिष्य-परंपरा 
बढ़ी और ये सारे उत्तर भारत और दक्तिण भारत में फेल गये। 
भारत में आने से पहले सूक्षियों कर अपना एक साहित्य 
चल पड़ा था | चह बराबर वनता रहा । मुसलमानों के शासन- 
'काज्ञ में इरानी संस्कृति और साहित्य भारत में वरावर आते 
रहे । इस प्रकार यह साधक फ़ारसी-सूकरियों की सद्य: विकसित 
भावनाओं से बराबर परिचित होते रहे। परंतु भारतीय धामिक 
वातावरण दाशेनिक चिंतन और साहित्य का भी इसपर प्रभाव 
पड़ा । 


४ 
हिन्दी सृफ्ठो काव्य 


हिंदी सूफ़ी काव्य दो भाषाओं में हमारे सामने आता &€। 
(हिंदबी? और 'हिंदीः ( अबधी ) ये दो भाषाएँ हैं। 'हिन्दरवी' 
भाषा और साहित्य का इतिहास महत्त्वपूर्ण है । गुप्तकाल' 
( ३१४ ३०--४६८ ३० ) में उत्तरी भारत में शौरसेनी, मागथी, 
पेशाची, अपअ्ंश और महाराष्ट्री भाषाएँ चल रही थीं और 
परस्पर व्यवहार के द्वारा इन भापाओं के सामान्य रूपों को 
लेकर एक सामान्य भाषा ने जन्म लिया। सातवीं शताब्दी में 
राजपूत-गुजेर सामंतों में इत भापा का बहुत प्रचार हुआ और 
अनेक राजपूत गुजर ध्यन्तियों का समावेश हो गया इस भाषा 
को अभो कोइ नाम नहीं दिया गया है परंतु चंद की 'घट्सापा? 
का बहुत कुछ ढाँचा इस भापा पर खड़ा होगा। राजपूतकाल 
( ६०० ६०--१५०० ) में यह भाषा सारे उत्तर भारत और दक्तिण 
में कोकन प्रदेश तक सासान्य आदान-अदान की भाषा रही होगी । 
इसे हम प्राचीन हिंदवी या प्राचीनतम खड़ी बोली कह सच्चते 
हैं। और ,खुसरों ( १२४३ ६० १३२४ ६० ) ने अपले समय की 
उत्तर-भारत की भाषाओं में लाहोरो और दिल्‍्लो और उसकी 
आस-पास को भाषाओं का उल्लेख किया है। मुसलमानों के 
आने तक इस सामान्य भापा का कोई साहित्य नहीं था | वह 
सामान्य बोलचाल की सापा-सात्र थी । यह सामान्य भाषा 
लाहोर, मुलतान और दिल्ज्ी की भाषाओं से बहुत कुछ मिलतो- 
जुलती रद्दी होगी। ग्यारदवीं शताब्दी तक पंचनद प्रदेश में 
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इस्लाम धर्म का काफ़ी प्रचार होगया था और हीनवर्ण हिन्दू 
इस नये घर्मे को बड़ी संख्या में अपनाने लगे थे। राहुल 
सांकृत्यायन ने (हिंदी काव्यधारा? में मुलतान के जुलाहे हिंदी कवि 
अब्दु रेहमान (१०१० इ०) का उल्लेख किया है। अब्दुरहमान 
(१०१० ३० ) से कुतवन ( १४६३ ३० ) तक की प्रायः पाँच 
शताब्दियों सें हम किसी सुसल्माव हिंदी कवि की रचसा नहों 
पाते । 


परन्तु इन ४०० वर्षों में मुतलमान राजपूत-गज़र सामान्य 
भाषा ( हिंदवी ) को लेकर थोड़ी-बहुत साहित्य-रचना 
अवश्य कर रहे थे, इसके समर्थन के लिए प्रमाण ढॉढना 
कोई कठिन काम नहीं है। जैसा राहुल जी ने लिखा है, 
हिन्दुस्तान की खान से पेदा हुए सभी मुसलमानों के लिए 
अरबी-फ़ारसी का पंडित होना संभव नहीं था। अतः वे 
सामान्य वोलचाल की भाषा की ओर ऊुके ओर उसी सें 
उन्होंने इस्लाम सत का प्रचार किया। इस नई भाषा को 
अपनाने में काफ़ी समय लगा। इसी से दिंदवी काव्य महमूद 
ग़ज़नवी की विजयों के बहुत वाद शुरू होता है। डा० मोहन 
सिंह के अनुपार दिंदवी कविता? का समय १७३६ ई०--- १४८ 
इ० है । इस हिंदवी कविता के अनेक कवियों की रचना अब 
उपलब्ध हो गई हैं। इन कवियों को तीन श्रेणियाँ हैं : 

(१) फ़ारसी के महत्वपूर्ण कवि, परन्तु हिन्दी की रचना 
मन वहलाव के लिए करते थेजैसे मसूद और खुसरो। 

(२) सूफी कवि जैसे फ़रोद शकरगंजी 

(३) पीर! कवि जिनका मुख्य उद्देश्य इसलास का प्रचार 
था जैसे सैयद मुहम्मद गेंसूदराज वन्दानवाज़ (म्रृ० १४८९, 
दुकन )। ये लोग अरबी-फ़ारसी के विद्वान थे और वे धर्मप्रचार 
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के लिए लोक-भाषा में रचना करते थे। लाहौर, दिल्‍ली और 
मुलतान इन दिनों मुसलमान धर्म-प्रचारक्रों के केन्द्र थे भीर 
यह हिंदी का काव्य इन्हीं केन्द्रों से संबंधित है । 

यह हिंदवी काव्य नागपंथियों और संतों के काव्य से बहुत 
मिन्न नहीं है । भाषा में अंतर केवल इतना है कि हिंदवी काव्य 
में अरबी-फ़ारसी के शब्द अधिक मात्रा में प्रयोग में आये हैं। 
दोनों का विषय धर्म है । हिंदवी काव्य में हिंदी छुंदों का ही 
प्रयोग हुआ है। उपमाएँ-उत्प्रेज्ञाएँ भी भारतीय परंपरा से ली. 
गई हैं। योग, वेदान्त और आत्मवोध-सं बन्धी हिंदी और संस्कृत 
शब्दों का प्रयोग खूब रहा है। अरबी-फ़ारती शब्द तदूभव 
रूप में आते हैं. और शब्दों के प्रयोग में कबि स्वतंत्रता से पूर्णतः 
काम लिया जाता है। शैज्ञी भी भारतीय है । कहीं प्रश्नोत्तर से 
काम लिया गया है, कहीं कहानी से, कहीं भट्ट भणंत से । सूफी 
विचारधारा के भारतीय रूप के विक्नस के लिए हमें इस 
साहित्य का ऋण स्वीकार करना पड़ेगा। बाबा फ़रीद की 
हिंदुची कविताओं को आदियरन्थ ( १६०६ ६० ) में महत्वपूर्ण 
स्थान मिला है । इससे इस कविता के महत्व का पता चल्नता 
है। इनके बाद दूसरे महत्त्वपूर्ण सूफ़ो बंदानवाज गेसूदराज 
(१३१८-१४२१) हैं। सूफी साहित्य में इनके हिंदवी ग्रंथ मैराजुल 
आशक्तीन (१३६८) का बड़ा महत्व है । 

जैसा हम पहले बता चुके हैं, मुसलमानी सूफ्री संतों का 
आगसन विदेशी आक्रमण के पहले ह्वी हो गया था, परंतु राज- 
सत्ता स्थापित हो जाने के बाद उन्हें विशेष प्रश्नय मित्ना | मूल 
मुसलसानी धर्स 'तौहीद! ( एक्रेश्वरवाद ) का प्रचारक है। 
“ला इलाही इल्लाह मोहम्मद रसूल अल्लाह ।” परंतु यह 
एकेश्वरवाद भारतीय अद्वैतवाद से भिन्न है। अद्े तवाद में जिस 
प्रकार जीव ओर ब्रह्म की अविच्छिन्न एकता की कल्पना की 


हिन्दी सूफ़ी काव्य श्शे 


गई है, उस तरह की बात यहाँ नहीं है। वहाँ खुदा, रसूल और 
इन्सानों की अलग-अलग सत्ता है। वास्तव में रसूल' इश्वर से 
अधिक निकट विशिष्ट सानव है जिसके माध्यम से सावथारण 
जीव खुदा तक पहुँचता है। यह एक प्रकार से दोतः हुआ, 
यद्यपि मुसल्लसान विचार इस बात को यों स्वोकार नहीं करते। 
जब फ़ारस पर मुसलमानों का राज्य स्थापित हो गया और सारी 
जनता मुसलमान हो गई, तो इस्लाम पूर्णरूप से शुद्ध भी नहीं 
रह सका। फ़ारस सें जो धर्म प्रचलित था, वह आये ही था, 
अतः मौलिक रूप से भावश्रवण था। नवमुसलिमों में एक 
गिरोह ऐसा उठ खड़ा हुआ जो खदा और इन्सानों को बहदत 
( एकता ) को सानता था | इसका दृष्टिकोण चहुत कुछ विशिष्टा- 
ही तवादियों जैसा था। संभव है उस पर वेदांत का प्रभाव हो । 
कटुर मुसलमान उसे विशरा! ( शरियत या इस्लाम घर्मशास्त्र 
के विरुद्ध ) मानते हैं । इसलिए सूफ्रियों में एक दल ऐसा भी 
उठ खड़ा हुआ जो इस्लामी धर्मशास्त्र को दृष्टि में रखता हुआ 
उपासना करवा था। उन्हें कट्टर मुसलमानों ने भी स्वीकार कर 
लिया और “बाशर/ ( शरियत के अनुरूप ) कहा । 
शुरू-शुरू में सू्ी साधक सिंध और पंजाब में आकर बसे 
थे। यह वह समय था जब भक्ति का अविर्भाव हो चुका था. 
ओर वह घीरे-धीरे एक जन-आंदोलन का रूप धारण कर रही 
थी। सूक्ियों की प्रेम-सूलक घारणा भक्ति से मेल खाती थी,अतः 
चह्‌ जन-समाज सें अपने साधना के वल्ल से पेठ गये । 
अनेक हिन्दू उनपर आस्था रखने लगे । इन सूक्रियों में मुई्न 
उद्दीन ( ११४२ ६० ), कुतुबुदीन करकी, फ़रीद शकरमंज 
( १५०० इई० ), शेमख़ चिश्तो ( १२६१ ६० ), निज्ञामुद्दीन 
ओलिया ( १२३४५ ६० ), सलोम चिश्ती ( १४१५ ३० ) और 
मुधारिक नागोरी ( १४५१० ई० ) प्रसिद्ध हैं। धीरे-धीरे इनकी 
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शिष्य-परंपरा बढ़ी और यह सारे उत्तर और दक्षिण भारत से 
फैल गये। भारत में आने से पहले सूक्रियों का एक अपना 
साहित्य चल पड़ा था। वह बराबर आवा रद्दा | मुसलमानों के 
शासनकाल से ईरानी संस्कृति ओर साहित्य भारतवर्ष से बरावर 
आते रहे | इस तरह साधक फारसी सूक्ियों की सद्य:-विक- 
सित भावनाओं से बराबर परिचित होते रहे। परन्तु भारतीय 
-धामिक वातावरण, दार्शनिक चिंतन ओर साहित्य का भी इन 
पर प्रसाव पड़ता रहा । 


हिन्दी साहित्य में सूफ़ी-साथना दो भाषाओं में व्यक्त हुई । 
(१) हिन्दी या खड़ी बोली (ब्रज, पंजाबी, दकनी और अन्य 
प्रांतीय बोलियों से मिश्रित ), (२) अवधी । खड़ी बोली में सूफी 
साहित्य फुटकर पदों, दोहों और गजलों आदि के रूप में रखा 
गया। पश्चिमी ओर दक्षिणी भारत में इस प्रकार की रचनाएँ 
प्रचुर मात्रा में हुईं। पूर्वी हिन्दी प्रदेश में अबघी के साध्यम 
द्वारा यह प्रकाश में आई। दोनों भाषाओं में “ससनदी” 
( कथात्मक ) साहित्य की रचना हुई | परंतु खड़ी बोली की 
मसनावयां “दकन्ती” ( फ़ारसी और त्रजसाषा सिश्चित खड़ी ) 
' में हे और उत्तपर भारतीय कथापद्धति और काव्य का उतना 
प्रभाव नहीं है, जितना पूर्वी साधकों की अवधी कथाओं में 
जान पड़ता है। जो कथाएँ इन साधकों ने पद्वद्ध कीं, के 
मौलिक रूप से भारतीय थीं और जनस।धारण में लोककथाओं 
के रूप में चली आ रही थीं । उन्होंने उनके प्रभाव को समम 
कर उन्हें अपने भावों के प्रचार का साधन वनाया होगा । 


हिन्दवी ओर दकनी सूफी साहित्य 


१४०० ३० तक मुलतान और लाहौर मुसलमान सूफी संतों 
केन्द्र बने रहे ओर इन्हीं केन्द्रों में हिंदबी सूक्ती-साहित्य का | 


रु 


ईिन्दी सूफ़ी काव्य श्पू 


जन्म हुआ | उत्तरी भारत में हिन्दुओं और मुसलमानों कीः 
भाषाओं का मेल-जोल सुवतगीन.ग़ज़नवी के समय से हो आरंभ 


हो गया था | लाहौर की विजय के बाद ग़ज़नवी फौज में हिंदू 


सैनिक भी रहने लगे थे। इसी तरह हिंदू राजाओं के यहाँ मुसल- 
मान फ़्रौजें और सिपहसालार नौकर थे। इस तरद्द नई परिस्थि- 
तियों के कारण स्थानीय भाषाओं में अरबी, फ्रारसी, तुर्को के 
सैकड़ों शब्द आ गये | सत्रहवों शताठदी में भापा का इतना 
वाहुलथ होगया था कि रासो के वर्तमान रूप में हज़ारों ऐसे शब्द 
आये हैं। ग़ज़नवी राजदरबार में हिंदू राजपूत वराबर आते-जाते 
रहते थे और इसी समय अफ़ग़ान मुसलमान हज़ारों-लाखों की 
संख्या में पंजाब में आ बसे। इनकी उपस्थिति का भाषा पर 
प्रभाव पड़ना आवश्यक था। ये मुसलमान पंजावी, हिंदवो, मिली 
फ़ारसी बोलते होंगे। १३वीं शताब्दी में लाहीर के मुसलमान 
कवि मासूद साद सलमा ने एक हिन्दी दीवान ( कविता-संग्रह ) 
छोड़ा है, इसका उल्लेख मिलता है | इस मिश्रित भाषा सें सबसे 
पहली उपलब्ध रचना सिंध में लिखी गई। आज्ञ यह अरबी, 
फ्ारसी और हिन्दुस्तानी की अजीव खिचड़ी जान पड़ती है। 
दैनिक, व्यापारिक और सांस्कृतिक मेल-जोल के साथ-साथ देशी 
ओर विदेशी भाषाओं में आदान-प्रदान बढ़ा। धीरे-धीरे लोग 
ऐसी जुबान बोलने लगे, जो हिंदू और मुसलमान दोनों की 
समम में झा सकती । यह जन-भाषा हिंदी थी। इसमें क्रिया, 
कारक इत्यादि सब हिंदोस्तानी हें--अरवबी-फारसी की संज्ञाएँ | 
परंतु इनकी संख्या भी बहुत अधिक नहीं थी। लगभग २०० 
वर्ष तक यह नई जवान लाहौर में पनमपी । जब ११४२. 
३० में मुसलमानों ने चौहानों पर विज्ञय प्राप्त कर ली तो 
दिल्ली-मेरठ की खड़ी चोली और त्रजञ्रमभापा से इस पमिश्रितः 
भाषा का संपक हुआ | पूर्वी पंजाब की बॉगड़ू और हरियानीः 
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भाषाओं का भी प्रभाव पड़ा । इस मिश्रित नई भाषा ( दिंदवी ) 
का पहला प्रसिद्ध कवि अमोर खुसरो ( १९४३-१३९५ ) 6! . 
खुसरो का अधिकांश सूफ़ो काव्य फ़ारसी में है । 


१४०० इ० के बाद हिंदबी भापा और साहित्य का विशेष 
रूप से विकाप हुआ | इस समथ इस भाषा का झुख्य केन्द्र 
दक्षिण था और यह दकिनी नाम से प्रसिद्ध थी । इस थुग की 
भी मुख्य साहित्य आध्यात्यिक ( सूफी ) है। इसके रचयिता 
प्रसिद्ध पीर या सूकी हैं। इनमें सबसे महत्वपूर्ण हैं. सैयद 
मुहम्मद गैसूदराजवन्दानवाज़ ( मृत्यु० १४२१ ३० दकन ) 
बाबा फ़रीद ( १६०६ ३०, पंजाब ), शाह मीरान जो शमसझुल्न 
उश्शाक् ( मू० १४६१ ), शाहबुरहान (म्र० १४८२ ३० ); 
अमीनुद्दीन आला ( १५८२-१६७५ ), और मुहम्मद कली 
क़ुतवशाह ( १४८०-१६११ )। ११वीं शताब्दी इसवी में दकन 
इसलामी सूक्षी कवियों का केन्द्र बन रहा था और साधारण 
जनता में उनको विशेष मान्यता थी। इन सूक्ी संतों का भाषा 
ओर साहित्य पर कई शत्ताजिद्यों तक प्रभाव रहा। सल्तिक 
काफूर ( १२६४-१३११ ), मुहम्मद तुराल्क ( १३३६) और 
हसनगंगू की विजयी सेनाओं के साथ हिंदवी भाषा और संस्कृति 
ओर उत्तर का सूक्री साहित्य दक्षिण पहुँच गया था। कबीर 
के समय (सू० १३६८ इई० ) तक हिंदी 'साषा में भी सुफ़ी 
साहित्य की काफ़ो रचना हो चुकी थी । स्त्रयं कबीर के साहित्य 
में सफ़ी भावना सेकड़ों पदों में प्रकाशित हुई है । 

दकनी के सृफ़ी-काव्य में हमें उसी प्रेस की पीर! के दशन होते 
हैं जो जञायसी आदि हिंदी सूक्षियों में मिलती है। यह सुफ़ो 
काव्य विशेषत॒यः ससनवियों (प्रेम-कहानियों) के रूप में मिलता 
हैं। मसनविथों में लोकिक प्रेम की कहानी को पारसार्थिक प्रेम 
के रूपक के रूप में अहण किया गया है। परंतु १४७००---१६०० 


हिन्दी घूफ़ी कान्‍्य २७ 


तक 'खशनाम? और 'खशनाज़ः ( शाह मीरानजी की कृतियाँ ) 
नाम को मसनवियों को छोड़कर और कोई महत्वपूर्ण रचना 
प्रकाश में नहों आई। इन ससनवियों में भी रूपक अत्यंत 
शिथिल है । जायसी आदि कवियों का-काव्य हिंदी ससनवियाँ 
रही है। इस दृष्टि से इन प्रारंभिक ससन वियों का अध्ययन थोड़ा 
चहुत सहृत्व अवश्य रखता है। दकन का यह सुफ़ो-साहित्य 
हिंदी भाषा के विकास की दृष्टि से भी महत्वपूर्ण है। इसमें 
हिंदी मुद्दावरे, हिंदी शब्द, हिंदो साहित्य-परंपरा, हिंदी भाषा 
सब अपने विकृत रूप में मिलते हैं। १६०० ई० तक दकनी में 
जो साहित्य बना वह एकदम धार्मिक हैं। इसे सूक्तियों और 
'योरों का साहित्य कहना चाहिये। अधिकांश साहित्य गद्य में 
है जो खड़ी वोली गद्य के त्रिकास के अध्ययन #के लिये महत्व- 
पूर्ण है परंतु पद्य भी कम नहीं है। इस धार्मिक साहित्य में 
'साहित्यिकता की मात्रा विलकुल नहीं हो, यह बात नहीं | हो, 
मूल प्रेरणा घार्मिक है, लक्ष्य प्रचार या साधना ; अतः साहित्य 
अधिक नहीं है । इस घार्मिक साहित्य की परंपरा सें सबस 
महत्वपूर्ण नामशाह बुरहान के पुत्र अमीनुद्दीन आला (१४८६-- 
१६७४ ) का है। 


अबधी सूफी काव्य 


अवधी में सब से पहला सूफ़ी भ्रेमाख्यानक काव्य मुल्ला 
दाऊद की नूरक और चंदा की ओसकथा है । इसका रचना- 
काल सं० १३७४ ( १३१८ ६० ) है। इसके बाद और भी 
कई प्रेमन-कथाएँ लिखी गई' परंतु उनमें से सब- उपलब्ध 
नहीं हैं | जायसी ने पद्मावत में सपनावती, मुग्धावती, 
हक 20% खंडरावती, मधघुमाज्तों ओर प्रेमावती का उल्लेख 
पकिया है :-- 
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विक्रम पैसा प्रेम के बारा। 
सपनावति कहें गएउ पतारा ॥ 
मधुपान्ष मुसुधावत्ि लागी। 
गगन पूर होइगा बैरागी॥ 
राजकुबचर वेचनपुर गयऊ। 
मिरगावति कह जोगी भयजऊ ॥ 


साधु कुबर खंडरावत जोगू। 
मधुमालति कर कौन्ह वियोगू ॥ 
प्रेमावती कह सुरसरि साथा। 
ऊषा लगि अनिरुध वर बाँवा ॥ 


इनमें से केवल दो सगावती और मधुमालती प्राप्त हो सकतो हैं! 
मुगावती के लेखक कुतबन हैं| मधुमालती के मंकन। कुतब॒न 
का समय १२६३ ३० है। भंकन के समय के विषय में कुछ पता 
नहीं चलता | इसके बाद मलिक मोहस्मद जायसी का पद्मावत 
आता है। पद्मावत का रचनाकाल १४५३४ ४० है। इस प्रकार यह 
सिद्ध हैं।कि सुफ़ो रूपकात्मक प्रेस-कथाओं की परंपरा जायसी 


££ इसमें ऊपा-अनिसद्ध की कहानी तो पौराणिक है, शेष 
कथाएं निश्चय ही सूफ़ी-साहि य की संपत्ति हैं | जायसी अंथावली की 
भूमिका में पं० रामचन्द्र शुक्ल ने लिखा है--इनमें मुगावति की 
एक खंडित प्रति का पता नागरोी प्रचारिणी समा को लग चुका है। 
मधुमालती की भी फारसी अच्तरों की लिखी हुई एक प्रति मैंने किसी 
सज्जन के पास देखी पर किसके पास, यह स्मरण नहीं हैं। चत॒भु ज॑ 
दाम ऋकूत 'मधुमालती! की कथा नागरी प्रचारिणी सभा को मिली है 


जिसका निर्माण काल ज्ञात नहीं हे | मुगुधावती! और प्रेमावती' का 
पता अब सक नहीं लगा है | 


हिन्दी सूफ़ी काव्य २६ 


«£ बहुत पहले चल पड़ी थी । जायसी की लोकप्रियता ने इस 
” , को प्रोत्साहन दिया | उनके बाद कई प्रेमाख्यान लिखे 
गये और यह परंपरा उन्नीसवी शताब्दी के आरंभ तक चली। 
पद्मावत के वाद उसमान ने चित्रावली ( १६१३ ६० ) लिखी। 
१६१६ में शेख नवी ने ज्ञानदीपक लिखा । १७३१ में कासिमशाह 
से 'हंसजवाहरः, १७४४ ई० में नूर मुहम्मद ने “इंद्रावती? और 
(८४८ ३० में फाज्िलशाह ने 'प्रेमरतन? को रचना की । दो अन्य 
प्रसिद्ध सूफ़ी काव्य माधवानल कामकंदला (आलम १६०४ ६०) 
और यूसुफ़ जुलेखा ( निसार, १८१६ ३० ) हैं। इन सूफी अवधी 
प्रबंधरचयिताओं में बायसी ही सव से प्रधान हैं। जायसी के 
'पद्मावरत की कथा-वस्तु एतिहासिक है, पर॑तु यद्द नहीं सममता 
चाहिये कि उन्होंने इसे इतिहास के अध्ययन से प्राप्त किया है। 
वास्तव में उन्होंने कथा का वही रूप अपनाया जो अवध में 
लोकगीतों और कथाओं के रूप में प्रचलित था। यही कारण है 
कि उसमें इतिहास विरुद्ध घटनाएँ मिलती हैं | सच तो यह है 
कि अधिकांश सूफ़ी कवियों के कथानक लोककथा से लिये गये 
हैँ या उनपर आश्रित हैं । 
इन सब अबवधी प्रेम-कथाओं में बहुत साम्य है। सब दोहा- 
” चौपाइयों में लिखी गई हें। सत्र में मसनवियों की शैली 
अपसाई गई है--ईश्वर-दंदना, मोहम्मद साहब को स्तुति, शाह 
चक्त का वर्णन आदि । सब को भाषा अबथी है। सब में सूफी 
भावना अंतरहित है। फ़ारसी प्रेसऋथाओं में पहले पुरुष की स्त्री 
पर आसक्ति दिखलाई जाती है। इतना चिदेशीपन होने पर भी 
पटऋतु वर्णन, वारहमासा, नगरवर्ण न, ख्री-सौन्दर्य वर्णन आदि 
अनेक बातों और रस्म-रिवाजों में भारतीय परंपरा का अल्ु- 
सरण किया गया है। ये सुसलमान साधक कबि जीवात्मा 
के विरद् का बड़ा सुन्दर चित्रण उपस्थिव कर सके, हैं । 
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सारा काव्य प्रेम की तनन्‍्मयता से व्याप्त है । इन प्रेम-साधकों 
ने कथा को ही साथन बना लिया है । ह 

इन सूक्रियों के साहित्य को काव्य को इृष्टि से हम हिंदी 
का पहला रोमांस काव्य कइ सकते हैं। इस काव्य सें एकांतिक 
प्रेस का चित्रण किया गया है | रोमांस की तरह इन कांव्यों 
का नायक अनेक घटनापूर्ण कठिन परिस्थितियों में से गुजर 
कर अपनी प्रेमिका को प्राप्त करता है। प्रकृति के प्रति इनका 
दृष्टिकोश अत्यन्त रहस्यात्मक है और अंग्रेजी काव्य के १६वीं 
शताब्दी के कवियों से मिल्ता-जुलता है। जो हिंदी सुफ़ी 
साहित्य हमारे सामने है, वह फ़ारस के सूफ़ीमत का ज्यों का 
त्यों हमारे सासने नहीं रखता परन्तु वह फ़ारस में विकसित 
सूक्षीमत की साहित्यिक अभिव्यक्ति है ओर उस पर वेदांत 
का प्रभाव है। “इसमें तो कोई शक नहीं कि मुसलमान सूक़ियों 
पर, भारत में आने के वाद हिंदू बेदांतियों का प्रभाव पढ़ा ।” 
( मौलाना सेयद सुलेमान नदवी ( अरब ओर भारत के 
सम्बन्ध, पृू० २०३ ) 

जायसी का ग्रन्थ ( पदमावत, १५३३ ) तत्काल्नीन अबधी, 
को हमारे सामने रखता है । अतः इस दृष्टिकोण से सहत्व- 
पूर्ण है। उन्होंने प्रत्येक स्थान पर शब्दों के प्रचलित बोल- 
चाल के रूपों का प्रयाग किया है | संस्कृत का ज्ञान न होने और: 
काव्य-शास्त्र का अधिक सहारा न लेने के कारण भाषा को 
स्वासाविकता वन्ती रह सकी है | जायसी में बेदांत के सिद्धांत 
भी मिलते हैं, विशेषकर अखराबट सें परन्तु जायसी को 
स्वाभाविक धार्मिक भूमि सूफ़ी ध्ममार्ग है। “सारी कथा के 

छे सफ़ी सिद्धांतों की रूपरेखा है परंतु जायसी इस आध्या 

त्मिक सकेत का पूर्ण रूप से निवाह नहीं सके हैं।” सच तो 
यह है कि कथा-प्रसंग ओर आध्यत्मिक संक्रेत को एक साथ 
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इसी से कहीं कहीं वर्णन करा विस्तार बहुत अधिक हो जाता 
है । यह बात पद्मावत में है। प्रेम का प्रसंग भी फ़ारसो प्रेम- 
शैलो पर है। पद्मावती के रूपवर्णन से द्वी राजा सूर्छित हो 
जाता है। इसके अविरिक्त त्िरिह-वर्ण न में भी फ्रारसी शैज्ञी के 
अनुष्तार प्रेम का काठिन्य दिखाने के लिए कवि औवषित्य ओर 
स्वभाविकता को सीमाओं को लाँध गया है। रूपवर्शन में भी 
अतिशरायोक्ति का प्रयोग स्वाभाविकता में बाधा डालता है । 


इन सूकी कवियों ने प्रेम और विरद के बड़े सुन्दर चित्र 
ज्पत्थित किये हैं। उनकी प्रेस की परिभाषा बड़ी ऊँची है-- 

अलप प्रेम-कारन जग कौीन्हा। 

धन जो सीस प्रेम कहेँ दीन्‍्हा ॥ 

जाना जेहिक प्रेम महँ हीया। 

मरैन कव हूँ सो मरजीया॥ 

प्रेम खेत है यह दुनियाई। 

प्रेमी पुरुष करत बोबाई || 

जीवन जाग प्रेम को कहई। 

सोवन मौचु बो प्रेमी अहई || 

आग तपन जल चाल समूमो। 

पुनि टिकाउ माँठी कहेँ बूफो ॥ 


हो प्रंमी है प्रेम को, चंचलताइ काय 
जा भन जायां प्र मरस, भा दोउ जग को राय 
( नूरमुहम्मद ) . 
'परंतु उनका प्रेम लौकिक नहीं है, वह ईश्वरोन्मुख , है। उन्होंने 
' वाओ का आश्रय लेकर प्रतीक रूप में उस प्रेस, को प्रकट 
उतने का चेप्टा की हे और वे सफल भी हुए हैं। उस प्रेम के 
"हा शुरुभाक्ति के द्वारा इतना पूवेरगा, साधना की कठिनाइयाँ 


हू सफर 
दद गये कि 
झफ़ी पा ञ्र सजिका 
अुधमे ड्छके र्ज्सि 
हे का ; री स्ऊ 
देंठे ६० रे हे 
रथ 
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इसी से कहीं-कहीं वर्णन का विस्तार बहुत अधिक हो जाता 
है | यह बात पद्मावत सें है। प्रेम का प्रसंग भी फ़ारसो भेम- 
शैलों पर है। पद्मावती के रूपवर्णन से ही राजा मूछित दो 
जाता है । इसके अतिरिक्त विरह-वर्णत में भी फ़ारसी शैली के 
अनुषार प्रेम का काठिन्य दिखाने के लिए कवि औविंत्य और 
स्वाभाविकता को सीमाओं को लाँच गया है। रूपचर्णन में भी 
अतिरायोक्ति का प्रयोग स्वाभाविकता में बाधा डालता है ॥। 
इन सूफी कवियों ने प्रेम ओर विरह के बड़े सुन्दर चित्र 

व्डपस्थित किये हैं। उनकी प्रेस की परिभाषा बड़ी ऊँची है-- 

अलपष प्रेम-कारन जग कीन्हां। 

वन जो सीस प्रेम कहेँ दीन्‍्हा॥ 

जाना जेहिक प्रेम महँ हीया। 

मरैन कब हूँ सो मरजीया॥ 

प्रेम खेत है यह दुनियाई। 

प्रेमी पुरुष करत ब्ोबाई॥ 

जीवन जाग प्रेम को कहई। 

सोवन मौचु वो प्रेमी अहई।॥ 

आम तपन जल चाल समूझो। 

पुनि दिकाउ माँडी कह बूफो ॥ 


ही प्र॑मी दे प्रेम को, चंचलताइ काय 
जा मन जायां प्र मरस, मा दोठ जग को राय 
( नूरमुहम्मद ) : 
परंतु उनका प्रेस लीकिक नहीं है, बह इश्वरोन्मुख , है। उन्होंने 
कथाओं का आश्रय लेकर प्रतीक रूप में उस प्रेम को प्रकट 
'करन को चेथ्टा की हे और वे सेफल भी हुए हैं । उस प्रेम के 
पलिए गुरुभक्ति के द्वारा इतना पूर्वेरगा, साधना की कठिनाइयाँ 
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(प्रलोभन और कष्ट ) आध्यात्सिक विरह (वियोग ), 
आध्यात्सिक प्राप्ति ( संयोग )--इंस क्रम से कथासूतन्र बाँधा 
गया है कथाएँ अधिकांश हिंदू जीवन से ली गई हैं। जायसी 
के पद्मावत के पूर्वार्स को छोड़कर शेष कथाएँ अनैतिहासिक हैं 
था तो थे कवि के मस्तिष्क को उपञ्ञ हैं या वे जन-समाज् में 
प्रचलित लोक-कथाओं का परिमार्जित एवं परिवरद्धित रूप हैं । 
परंतु प्रेम का जो रूप इन कथाओं में हे वह भारतीय 
काव्य-परपरा से कुछ दूर पढ़ता है--पहली वात है निराधार 
पूवराग ॥ गुणश्रवण द्वारा पूवेराग की उत्पत्ति हमारे शास्त्रकार 
मानते हैं,परंतु नायिका के सौन्दर्य की वात सुनकर नायक 
को. मृच्छी आये, यद्द कल्पना की दूर की कौड़ी है। सूकफ़ियों 
( सूफ्ती-कवियों ) ने अध्यात्म को सामने रखा है, अतः थे 
यहाँ तक. बढ़ गये । दूसरी बात है पुरुष का प्रयत्नशील होना | 
भारतीय क़ाव्य-परपरा में नायिका नायक से मिलने के लिए 
प्यत्नशीज्ष होती है, उसमें उसके अभिसार की- कठिनाइयों की 
चच्रों है, भ्ेमोत्कपे के लिए ये कठिनाइयाँ बढ़ भी सकती हैं । 
परंतु सूफी कवियों ने नायक को प्रेमपरीक्षा देते हुए चित्रित 
किया है। इसका कारण यह है कि उनके काव्य में 'नायिका 
चिन्मय सता के;अतीक के रूप में आती है। जीव-रूप नायक 
जसें पाने के लिए कटिवद्ध है। इस नये ढंग से वे भारतोय 
पश्परा से तो दृट गये, परंतु वे चित्‌ सत्ता के सौन्दर्य की 
व्यंज़ना अलौकिक नारी रूप की सुष्ठि द्वारा सफलता से कर 
सके हैं।. ; ह 
५क्ोई राजकुमार किसी राजकुमारी के रूप-गुण की अशंसा 
खुनकर या प्रत्यक्ष या स्वप्न या चित्र में देखकर आकर्षित होता 
है । उधर भी यही हालत होती है। अंत में वह उसकी खोज में 
व्वत्ष पड़ता है । भायः उसे कोई - मार्ग-प्रदर्शक भी सिल जाता 
ड््‌ 
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है। यह अधिकतर राजकुमारी का भेजा हुआ कोई दूत या 
दूत का काम करने वाला कोई पक्षी या तोता हुआ करता 
है। कई बार उसे फल्लागस होते-होते ऐसा कोई विघ्न या कोई 
ऐसी भूल उससे होती है ज्ञिससे उसकी उद्देश्य-सिद्धि फिर एक . 
अनिश्चित काल तक के लिए रुक जाती है ।” (हिंदी के कवि 
ओर काव्य, भाग ३, प्ू० ८-६ ) मगावती, मधुमालती और 
पद्मावती की कद्दानियाँ इसी तरह की हैं। इनमें से सब से 
विकसित 'पद्मावत' की कथा है। 

यूसुफ़-जुलैखा ( १८१६ ३० ) तक आते-अआते सूफी इंगित 
का लोप हो गया था और केबल कथा-सात्र कह डालने की 
प्रवत्ति रह गई थी । वास्तव सें यूसुफ़जुलेखा की कथा को हम 
स॒फ़ी कथा-काव्य नहीं कह सकते । उसे एक सहृदय मुसलमान 
ने पुत्र-शोक हलका करने के लिए लिखा है। उसके मूल में न 
सूक्तियों की रहस्य-भावना है, न उसमें कोई प्रतीकार्थ हैं। 
संसार की अनश्वरता दिखाना ही कवि का ध्येय है। “यूसुफ़- 
जुलेखा जैसे प्रेमियों की कथा ही रह गई--” कवि इस विचार 
से अपनी दुखी आत्मा में संतोप भर रहा है। परंतु यह स्पष्ट 
है कि लेंखक सुफ़ो कथा-काव्यों से भत्ती भाँति परिचित था और ' 
पंथ की भाषा-शैजल्ी मसनवी ढंग को ही है। जिन सिद्धांतों 
का उसने उल्लेख किया है, वे साधारण मुसलमानों में “ “तर 
हैं भर उन्हें सूक्रियों का मत नहीं कहा जा सकता ,. . $ 
से साम्य के सित्रा प्रंथ - में कुछ ऐसा ना जो ड 


काठ्यों की कोटि दे। 'माधघवानल का (१ 
के संग्रंध में भी यही वात कही जा स में 
विक्रास भी बहुत संक्षेप में होता है | से 


काव्यों को सूफ़ी काव्य साना जा सक् 


कामकंदला में अ्राध्यात्मिक रूपक देने व्‌ 
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भी नहीं है। बात यह है कि सध्ययुग की एक भ्रवृत्ति कथाओं 
की श्रियता भी थी | इन कथाओं की सुष्टि इसी लोकरुचि की 
पूर्ति के लिए हुई है। रचना खूब लोकग्रिय थी, अतः कवियों 
ने उसे ही आदरश माना, यद्यपि वे अपने काव्य में स्पष्टतय: 
आध्यात्मिक संकेत से काम नहीं लेते । 


जो दो, हमें यह मानता पड़ेगा कि सूफी-मत ने भारतीय 
जनता को प्रभावित फिया | नए सतावलंबी उसकी. ओर विशेष 
रूप से आह्ृष्ट हुए । उन्होंने लोक में प्रचलित, कभी कल्पना- 
प्रसूत रचनाओं के द्वारा अपने सिद्धांतों को श्रगठ करने की 
मौलिकता दिखाई और ऐसे कवियों की एक छोटी-मोटी परंपरा 
कुछ दिन चली । मुसलमानों में सुफ़ी प्रेम-कथाएँ इतनी प्रचलित 
हुई' कि उन्होंने उन्हें अपनी कथाओं के लिए आदर्शा माना-- 
भाषा, छंद, शैली और गठन को दृष्टि से--यद्यपि उनकी कथाएँ 
सूक्ती काव्य के अंतर्गत न आकर सामान्य आख्यानक काव्य के | 
भीतर आती हैं। 

सूफी रहस्यवाद को जिन कवियों ने अपना आधार माना 
है उनमें जायसी सर्वश्रेष्ठ हैं । उन्होंने कथा का रूप विकृत नहीं 
किया है, लोक-प्रचलित रूप द्वी दिया है। हाँ, उस पर आध्या- 
व्मिक अर्थो' का आरोपण अवश्य है-- 


मैं एड श्रर्थ पंडितन्द बूका | कहा कि हम किछू और न चूभा ॥ 
तन चितठर, मन राजा कीन्हा। हिय सिंघल, बुधि पदमिनि चीन्हा ॥ 
गुद सुआ जो पन्‍थ दिखावा। बिना शुरू को निरशुन पावा॥ 
नागमती एढहि ढुनिया धंधा ।बाँचा सोह न एहि चित बंघा॥ 
राघघ_ दूत सोई सेतानू | माया अलाउदी छुलतानू ॥ 
प्रेम कथा ऐहडि भाँति विचारहु। वूक्ि लेड जो घूभे पारहु॥ 
इस अकार तन # चित्तोड़ ; सन राजा ; हिय रू सिंहलद्दीप ; 


३५ मलिक मुहम्मद जावसी ; एक अध्ययन 


बुद्धिल्पद्चिनी ; शुरु तोता. ( दोरामन ); सागमती #ई 
जगज्ञाल ३. राघव ल शैतान; साधा अल्लाउद्दीन । परल्तु 
जञायसी आदि सूक्ती कथाकारों ते अपने सूफी विचार 
को मूल कथा के साथ-साथ ही प्रगट क्रिया है। उन्होंने 
अत में जो अर्थ आरोपित किए हैं, वे अधिक खष्ड नहा 
हैं| सूफी .कवियों ने विरह को उसी प्रकार प्रधान दी है 
जिस प्रकार संत कवियों नें। जब कवि लौकिक विरह के 
संबंध में लिखने लगता है. तो उप्तकी दृष्टि में आध्यात्मिक 
विरह ही होगा है-- 


विरद अवधि अवगाह अपारा। 
कोटि माहि एक परे त॑ पारा ॥ 
विरह कि जगत अविरथा जाही 
विरद रूप यह सृष्टि सवाई ॥ 
नयन विरद अंजन जिन सारा। 
विरद्ू रूप दर्पन संसारा॥ 
कोटि माहि विरला जग कोई। 
जाहि सरीर विरद दुख होई॥ 
रतन कि सागर सागरहि ! गजमोती गज कौय | 
चंदन कि वन-वन उपजइ १ विरह कि तन-तन होय £ 
( मंभझून ) 
थे नारी-पौन्दर्य में परमात्म-शक्ति की स्थापना करते हैं--वास्तव 
में सफ़ी संतों के अनुसार सांसारिक विभूतियों का आधार 
पस्मात्म सत्ता ही दे। इस संसार की प्रत्येक सुन्दर चस्तु के 
पीछे, चादे वह स्त्री दो या पुरुष या प्रकृति या कोई कार्यव्यापार 
विशेष, ईश्वर है या उसकी प्रेरणा है।इसी कारण सूफी 
संसार की असारता की घोषणा करते हुए भी उसका ओर घृणा 


| 
मम 


हिन्दी सफ़ी काव्य ३७ 


की दृष्टि से नहीं देखते जिस घ॒ुणा की दृष्टि से इसे. संत देखते 


हैं। उनके लिए नारी-सौन्दर्य भी सत्य है, प्रकृति भी सत्य है। 


दोनों अध्यात्म की ओर इंगित करते हैं, अतः किसी विशेष 


० है ० चछ ०, 
- अवस्था में उपारेय अथवा संग्रइणी य भो हो सकते है।मंकन 


कहते हैं-- 
देखत ही पहचानेउ तोही 
एट्री रूप जेहि छुंदस्थो मोही 
एही रुप बुत अहे छिपाना 
एड्री झा रव॒ सुष्टि समाना 
एह्ी रू सकती ओऔ सीऊ 
एही रूप जबिभुवन कर जीऊ 
एही रूप प्रगटे बहु भेता ० 
एट्टदी रूप जग रंक् नरेसा 
सूफ़ी कवियों ने जिन कथाओं का आश्रय लिया, वे कंथाएँ 
पूर्णतय: भारतीय हैं। उनके नायक-तायिका ही भारतीय 
नहीं है, उनके जोवन की अनेक परिस्थितियाँ भी भारतीय 
हैं। उनके नायक-नायिकाओं के कार्यो' का आधार 
भारतीय (हिंदू) विश्वास हैं। यदि कथा पर से विदेशी 
धार्मिक सिद्धांत (सूक्षीमत ) का आवरण हटा लिया जाय, 
उसे केबल प्रेम-कथा-काव्य के रूप में देखा जाय तो हिंदू जीवन 
की इतनी अधिक परिस्थितियाँ तुलसी को छोड़कर और कहीं 
नहीं मिलेंगी। जायसी को ही लीजिये | नेहर में लड़की की 
स्वतंत्र चहल-पहल, सुत्राल का चिंतन, पुत्री के बिदा के समय 
की परिस्थिति, प्रेम और वियोग में भारतीय लल॒ना की 
मनोवृत्ति, आस्तिक विश्वास, बलिदान, युद्धां में बीरों की 
मनोस्थिति--अनेक प्रसंग ऐसे ही जो पूर्णतः एठददेशीय हैं। 
उन सब के लिये सूफी कवि हमारे धन्यवाद के पात्र हैं। हिंदू 


हि 


हिन्दी सूफ़ी काव्य ३९ 


- इस प्रकार हम हम देखते हैं कि सूफी काव्य का प्रकृत 
रूप भारतीय है। उसकी प्रेम-पद्धति हमारे काव्य-शास्त्रों से 


'. कछुड हटकर अवश्य चली है परंतु उसका कारण केवल यही 


है कि उस पर आध्यात्मिक अर्थ का आरोप है। श्रेमो की 
' कठिनाइयों के जैसे अतिरंजित चित्र वहाँ हैं, वे हमारी काव्य- 
परंपरा की संपत्ति नहीं। फ़ारसी के सूफ़ी काव्य में प्रेमोत्कर्ष 
ओर पग्रेम-पंथ की कठिनाइयाँ दिखाने के लिए इस प्रकार के 
चित्रों की याजना को जाती थी। वास्तव में सुफ़ो काव्य सें 
भारतीय और विदेशी साधनाओं एवं काव्य-परंपरा का 
आश्चर्यजनक सम्मिश्रण है। हम उसे संधि-काव्य कह सकते 
हैं। परिवर्ती सुफ़ी कवियों में महत्वपूर्ण हैं यारी साहब 
( १६६८--१७२३ ), केशवदास, बुल्ला साहब ( १७३० 
इ० के लगभग ), बुल्लेशाह ( १८वीं शतावदो के प्रथमाद्धे में ), 
गुलाल साहव और भीखा साइव ( १८वों शताउदी के अंतिम 
चरण में ), नूरमुदम्मद ( इन्द्रववी, १७४३ ) और मोतीराम 
( ज० १६८३, त्जसापा में 'माधघवानल? ) | 


8 
सूफी-मत 


इस्लामी धर्म की भाँति सूफी धर्म किताबी घर्मं नहीं है। 
इसमें अध्यात्म तत्त्व और साधना की प्रमुखता है। इन्हें जाने 
विना सूफ़ियों के आच!र-विचार के संबंध में अनेक प्रकार की 
अंत धारणाएँ उठ खड़ी होती हैं। जैपा हमने ऊपर बताया 
है, सूक्रियों के अ्रध्यात्मवत्व और उनकी साधना में अनेक 
स्रोतों से आई हुई घाराएँ मित्न गई है। स्वयं सृफ़ीमत का 
निश्चित रूप १शवीं शताउदी के बाद ही मित्षता है। तीन-चार 
शताब्दियों तक तो अनेक प्रभावों का आदान-प्रदान चलता 
रहा | | 

१--अध्यात्मतत्त 
(क) अट्लाह 

स॒फ़ा-साथना का आल्वंवन उसी प्रकार अल्लाह है जिस 
प्रकार वोद्ध साचना का आलंबन निर्वाण है, या हिन्द साधना 
की भद्म । परंतु सूक्रियों के अल्लाह की भावना और इस्लाम 
के अल्लाह की भावना में अंतर हे। इस्लाम के अनुसार 
अल्लाह के अतिरिक्त और कोई देवता नहीं। 'ला इलाही 
अल्नाह!। सूफ़ियों के अध्यात्म सें अल्लाह की सत्ता सर्वोपरि 
तो £, परतु उसके जल़ाल! की अपेक्षा उसके 'रहीम” 
( कमणामय ) रूप पर ही अधिक बल दिया गया है| इस्लाम 
में अल्लाह की जो भावना है, उससे सृफ़ी-अल्लाह की भावना 
श्रप्टतर हैं। कुरान का अल्लाह वचात्तव में परम देवता है। 


सूफ़ी-मत ४१ 


इसराएल की संतानों में जो स्थान यहोवा का है घही इसमाइल 
के वंशजों में अल्लाह का | कुरान का अल्लाह साकार, सगुण 
ओर शाश्वत है। अल्लाह के हाथ-पैर की भी चर्चा की गई है 
ओर इसे 'तजसीम” कहा गया है। मीमांसकों को अल्लाह 
के हाथ-पैर की वाव खटको और उन्होंने यह साना कि अल्लाह 
अपवाद है । इसे उन्दोंने 'तंजीह' कहा। इस्लामी बविचारकों 
से अल्लाह के रूप के संबंध में अनेक प्रवाद चलाये । इनसे 
लाभ उठाकर सूफ्रियों ने कद्दा क्रि अल्लाह हृदय में है, चह 
अंतर्यामिन्‌ है ओर हृदय को आइने की तरह स्वच्छ रखकर 
उसका प्रतिविंव देखा जा सकता है। अतः इस प्रक्वर एव.- 
देशीय अल्लाह सर्वोन्‍्तर्यासिन, निशु ण, निराकार ब्रह्म बन 
गया। कुरान में भी अल्लाह के इस सावेत्रिक रूप के उल्लेख 
मिल जाते हैं (अर्ली डेवलेप्मेंट आत्र मोहस्मेडनीज्म, पू० १६६ : 
कुरान, २-१८२९, ४०-१५, ४१-२०-२१, २०१०६ ) परन्तु ठ्यापक-- 
रूप से यह भावना लाभू नहीं होती । 

अल्ज्ाह के संबंध में जो अनेक उल्लेख कुशान से थे उनसे 
उसके अनेक विशेषेणों का पता चलता था । जिल्ली ने इन विशे- 
पणों के आधार पर अल्लाह के चार गुण बताये : 

१--जात (एकता, नित्यता, सत्यता, साबेभौमिकता इत्यादि) 

२--जमाल (उदारता, माधुये, क्षमा इत्यादि) 

-३---जलाल (शक्ति, शासकत्व इत्यादि) 

४--कमाल (जिरोधी शुर्णों का समाद्वार इत्यादि अलोक्रिक 
शक्तियों का स्वामीत्व) । 
इस प्रकार अल्लाह के समस्त गुण जात, जमाल, जलाल 
और कमाल के अंतर्गत आ जाते हैं। कुरान में जमाल ओर 
जलाल के -तो अनेक प्रसंग थे, पर॑तु जात और कमाल का 
कहीं-कहीं उल्लेख मात्र था। सूफक़ियों ने इन्हें ही विशेष सहत्व 


सूफी-मत ४३ 


“एक? है, सर्वोपरि है । उसकी सत्ता सब से ऊपर है | सुहस्मद 
उसके दूत ( रसूल ) हैं । रसूल और भी ज्ञात रहे हैं। परन्तु 
'मुहम्मद अंतिम रसूल हैं। अधिक से अधिक अल्लाह और 
'इस्लाम के अनुयायियों का संचंव सेव्य-लेचक जैसा है। परंतु 
'लब दशन चज्ञ पड़ा, तक ने ज़ोर पकड़ा, तो लोग अल्लाह 
ओर इंसान का संबंध भी खोनने लगे । अल्ज्ञाह, फरिश्तों, 
मुहम्मद और इंतान ( जाव ) एवं सृष्टि में परस्पर क्या संबंध 
हैं, ये जिज्ञासा के विषय हुए | सूक्रियों ने सोचा, आखिर जीव 
की क्या .स्थिति है ? कया वह अल्लाह से भिन्न है ? क्‍या चह 
अल्लाह की तरह ही एक, नित्य और सत्य है ? इस्लाम ने 
. इन विषयों पर कुछ नहीं कहा था । सूफ़ियों ने वेद्ांतियों को 
तरह कहा--“अन-अल-हक्‌! | 'में हक़ हूँ जीव ही ब्रह्म है। 
'इस तरह जीव हक़ हो गया। वह सत्य, नित्य, एक मान लिया 
गया । मूलत: अल्लाद ओर बन्दे में कोई अंतर नहीं है। 
आदमी अल्लाह का ही प्रतिरूप है। कहा है--जब सृष्टि घन 
चुकी तो अल्ज्ाद ने अपने नूर से अपने अनुरूप ही आदम 
(अथम मनुष्य ) की रचना की। वस्तुतः इंसान वह आना 
'है जिप्में अल्लाह अपना स्वरूप देखता है | 
“सूफ़ी साहित्य में जीव का शास्त्रीय विवेचन अधूरा है। 
. वहाँ काव्य के आवरण में प्रतिपादित किया गया है कि जीव 
अल्लाह से भिन्न नहीं है | वस्तुत: दोनों एक हो हैं। इसमें 
'तो संदेह नहीं कि सर्वत्र सूफ़ियों ने अद्ेत का पक्त लिया है। 
उसके अझ्ढे त के भी उद्ी प्रकार कई प्रकार पक्ष हैं जिस प्रकार 
भारतीय अद्वे व के | हल्लाज की दृष्टि में जीव सर्वथा श्रह्म 
'लहीं वन सकता, वह पानी को भाँति शराब में मिल सकता 
है। पर बिल्कुज्ञ श्रद्म नहीं हो सकता। उसकी सत्ता वनी 
'अचश्य रहती है । परंतु उध्का पूर्णतः लोप नहीं होता, अतएव 
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उसके यहाँ देवत्व और मनुष्यत्व 'लाहूतः और सासूतः कां 
व्रिचार है। उसका कथन है कि वह जिससे प्रेस करता है वह 
स्वतः वही है| वास्तव में एक ही शरीर में दो प्राण हैं, ज्ञो 
परस्पर प्रणयत्रद्ध हैं। अंतर केवल यह है कि प्रेमी के स्वरूप- 
वबोबच से भियतस का दर्शन मिल ज्ञाता है, पर प्रियतम के. 
साक्षात्कार स दोनों की सत्ता स्पष्ट हो जाती है । रूमी ( झ्ृ० 
१८७३ ) का सत हल्ज्ञाज से कुछ भिन्न है।. उत्तका मत यह 
है कि प्रेमी और प्रिय देखने में मिन्न हैं, पर तथ्यत: उसके 
युगल शरीर में, मिथुन रूप सें, एक हो आत्मा निवास करती 
है। जिली का कहता है कि प्रेमी और प्रिय एक ही की आत्मा 
हैं जो क्रम से दो शरीर में रहत हैं। फ़ारिज (म्ू० १८६१ ) 
आम्रह करता है कि भेसी सदेव प्रिय है और प्रिय सदैव प्रेसी 
हैं, उनमें कुछ भी अंतर नहीं। सचमुच सत्ता ही सत्ता से 
धरम करती है ।” ( चही, प्र० १४६ ) । ऊपर के उद्धरण से यह 
स्पष्ट है कि सफ़ी अछ तयादो हैं, परंतु यह निश्चित रूप से 
नहीं कहा ज्ञा सकता हे कि उनका अहे तवाद किस श्रेणी का 
| केवल, विशिष्ट, शुद्ध अथवा हेताहत में बह कौस-सा 
अह तवाद है, यद कहना कठिन है। परंतु साधनापक्ष में वह 


चदांत के केवलाद्ेत से बहुत लिकट है, यद्यपि बह ॒ज्ञानाशित 
हीं, भावाश्रित है । 


हि 2५ 


५ 
ज् 


ण्ट 


डर 
साफियों की हृष्टि में सष्टि का उपादान कारण 'हूह' है । रूह! 
ह अथ दे वह ऋलाकिक शक्ति ज्ञों हमें बराबर अल्लाह की 
कक दिखजाता है। यहा झूड इंसान (मनुष्य ) में भो है। 
जिस प्रकार इसान का रूह समा सें अल्लाह के. लिए तड़पती 


कक कक 
७ उसी तेरट यह साॉध्ट 


भा अल्लाह के लिए तड़पती है। इंसान 


* 


सूफ़ी मत प्‌, 


की रूह का शरोर से जो संबंध है वह रूह का. सृष्टि से है। 
जिली कहता है हि अल्ज्ञाह ने अपनी अल्ज्ञाह की, सत्ता.का 
प्रथमत: रूह का रूप दिया उनसे सृष्टि फरिश्तों और कल्त्र 
वी उत्पत्ति हुईं। सफ़ियों के विचार में सप्टि के सारे उपकरण 
अल्लाह के अंग-प्रत्यंग की कलक है । जो कुछ गो-गोचर है, वह 
सब उसी का नखशिख है। वही एक अल्लाह सत्य है। शेप 
सब उसको छाया या प्रतिविब्र है । इस प्रदिविंव में हम अल्लाह 
की माँक़ी देख सकते हैं | यहदी उसकी उपादेयता है | सूफ़ो सष्टि 


, में भ्रतिविंवित अल्लाह के सौन्दर्य पर मुग्ध होकर उसमें तन्‍्मय 


हो जाता है और इस प्रकार हक़” तक पहुँचना चाहता है। 
जीव स्वयं अल्लाह का प्रतिविंव है। अतः प्रकृति से उसका 
गहरा संबंब है । संक्षेप में, सूक्तियों के मतानुसार सष्टि 
( प्रकृति ) वह दर्पण है जिसमें अल्लादइ के आत्मदर्शन की 
कामना पूरी द्ोती है।. इस दर्पण में अल्ज्ञाह का जो-प्रतिबिंव 


पड़ता है, वही इन्सान है। परन्तु यह इन्ध्तान सष्ि में अपना 


स्वरूप देखना चाहता.है। अतः वह अ्म से अहम में प्रश्त 
दो जाता है | जब वह स॒ष्टि ( प्रकृति ) के सौन्दर्य को अल्ज्ञाह 
के सौन्दर्य का दर्पेणं. सममने लगता, तब अपने:स्व॒रूप से उसका 
मोह टूट जावा.. है और वह अल्लाह सें मित्र जाता है। इस 
प्रकार प्रकृति सूक्रियों के ज़िए एक महान्‌ साधन .है | प्रकृति के 
सौन्दर्य से एकात्म स्थापित करके ही साधक इईंश्वराजुभूति 
( अन-अल-हक्क़ ): को प्राप्त होता है। 


शैता 
४>-शैतान 
भारतीय वेदांत में त्रद्दा और जीव की अभिन्नता कें बीच 


परदा डालने बाली शक्ति को माया? कहा गया है।, न्रह्म की 
यबनिका, न्रह्म की शक्ति आदि कहकर इसको व्याख्या की गई 
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है । सूफ़ियों में शैतान अल्लाह ओर इन्सान के बीच में सब से 
बड़ी बाघा है। या 

परन्तु सूफ़ियों को शैतान की कल्पना कुरान की मूल ० 
शैतान की कल्वना से भिन्न है। कुरान के अलुसार 
शेतान ( इबलीस ) ने खुदा की आज्ञा टाली। जब अल्लाह ने 
अपने नूर से आदस का निर्माण कर लिया, तो उसने इबलीस 
( ज्षैत्रान ) को आज्ञा को कि वह आादम का अभिवादन करे। 
इबलीसख ने यह स्वीकार नहीं किया। फलत:ः उसे अल्लाह का 
दंड भोगना पड़ा । उत्तक/ कास यही रखा गया कि वह अल्लाह . 
के बंदों को गुमराह करे और उन्हें अल्लाह से हटा कर कुमार्े 
पर लगाये। सूक्ियों ने शेतान की कल्पना दूसरी तरह से की । 
जब 'अल्लाह सर्वोपरि है तो शैतान उससे विद्रोह किस तरहं 
कर सकता है ९ सूक्षियों ने यह कल्पना की, वास्तव सें आदम 
का अभिवादन न करके एक तरह से शैतान ने अल्लाह की मन- 
चाही की | अल्ज्ञाह चाहता था कि कोई शक्ति ऐसी भी रहे जो 
उससे वंदों को कड़ी आंग में तपा सके | अतः अल्लाह की इच्छा 
से ही इवलीस ने उसकी आज्ञा का पालन नहीं किया । इससे 
सप्ट है फी सूक्रियों का शैतान कुरान का शैतान नहीं है।चह , 
अल्लाह का अनन्य भक्त और उपाप्तक है और इस भक्ति के 
कारण ही इतनी वड़ी लांछा फा काम स्त्रीकार करता है। वास्तव 
में पीराणिकों में जो काम नारद करते हैं, वही सूफ़ियों में शैतान । 
इसी से जायसी ने शैतान के स्थान पर नारद को रखा। 

नव प्रश्न यह है कि इन्सान को पथश्रप्ट कौन करता है? 
इबलीस को तो इसके लिए दोपी ठहराया नहीं ज्ञा सकता। 
इसका कारण है नियति। कर्म ही मनुष्य को पथश्रप्ट करते हें । 
री कर्मों का है अनिताये है। अल्लाह कर्मों का फल्न देता 
£ । इस त्तरद् यहां का कर्मवाद आ जाता है। कर्मों के फल के 


सूफ़ी-मत ४७- 


संबंध सें अल्लाह भी स्वतंत्र नहीं है। परन्तु अल्लाह इतना 
अवश्य करता है कि वह हमें वराबर सावधान करता रहता है | 
कर्मों के फल के अनुसार नरक भी सिल सकता हे, परन्तु नरक 
अल्लाह के जलाल का एक रूप है। अल्लाह रहमान भी है।' 
रहम के कारण ही उसने नरक की रचना की है जिससे प्राणी 
उसके पास तक अंत में पहुँच सके | 


इस प्रकार हम देखते हैं कि इस्लाम में पाप की समस्या को, 
एक तरह से उड़ा ही दिया गया है। पाप पुख्य का बोध मात्र है | 
अल्लाह में कोई पाप नहीं । प्रकृति के दोपों के कारण अल्लाह 
दोपी नदीं ठहरता | वास्तव में पाप है ही नहीं | घह तो पुण्य का 
अभाव मात्र है। इस कल्पता से पाप की समस्या से सदृज्ञ द्वी' 
छुट्टो मिल जाती है। वास्तव में पाप के कारण पुरय चमक 
उठता है। पापी से ही जलाल की प्रतिष्ठा है। सूक़ियों के मतः 
में इबलीस दपेण का वह प्रूष्ठ है जिसके कारण श्रल्लाह का 
प्रतिबिंब होना संभव है। इस तरह वह घृणा की चीज़ नहीं 
रह जाता । 


५--अन-अल-हक्क 

परमारथेतः अल्लाद और इंसान एक ही तत्त्व के बने हैं 
जिस प्रकार अल्लाह में जमाल और जलाल के दो तत्त्व हैं. उसी 
प्रकार इंसान में भी यही दो तत्त्व हैं।यः पिंडे सा ब्रह्मांडे | 
पिंड में जो है, वही ब्रह्मांड में है। फिर इंसान में रूह! है 
चह अल्लाह का प्रतिबिंब है। इंसान वत्त्वतः हक है। उसकी 
रचना इसलिए ही हुई है कि. उसके द्वारा अल्लाह आत्मदर्शेन 
चाहता है। परमाथ-दशेन के बाद अल्लाह ओर इंसान की 
भिन्नता नहीं रहती ! कुछ सूफ़ी कहते हैं कि परमसत्ता में जीव 
में स्ेथा लोप हो जाता है, कुछ अंशतः मानते हैं. अनेक 
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प्रकार की उपमाओं का प्रयोग हुआ है। चरफ़, पानो, नदी 
समुद्र और आग-जोहा जैसे कई प्रतोक आये हैं, परंतु इनसे 
किसी निश्चित सिद्धांत की सिद्धि नहीं होती। " 

सक्रियों की साधना यही है क्रि बह 'अन-अतल-हक्क? 'में ब्रह्म 
हैँ? इस बात को स्वयं अनुभव कर सरके। इस प्रकार का 
अनुभव सहज ही प्राप्त नहीं होता | अतः साधना की आवश्यकता 
पड़ती है । एक शब्द सें इस साधना को विरह की साधना? 
कह सकते हैें।सृफ़ी दिन-रात उस महामिलन की आकुशता 
का अनुभव करना चाहते हैं जो अन्ततः जीव-बह्य को एक 
कर देगी। 

'अन-अल-हक्क! की साथना पर विचार करने से पहले हमें 
दो तीन सूफी पारिसापिक शब्दों को जान लेना होगा। क़ल्ब, 
सिरे, नफ़्त | ये तीन महत्वपूर्ण शब्द हैं। क़ल्ब मनुष्य की वह 
अत्यंत सूक्ष्म वृत्ति है जो सत्य का मंदिर है। यहीं: परमात्मा 
( अल्लाह ) निवास करता हे। यह मांसपिंड ( हृदय ) नहीं 
है। उपनिपदों में सी 'हृदय'-तत्त्व को ही परसात्मा का अधि- 
प्ठान बताया गया हे परंतु वहाँ भी हृदय! से भौतिक हू 
का अर्थ नहीं होता है। सूक्षियों के कलव की तरह वह भी मूल 
अंतबु ति हैँ निसका परिसाजेन आवश्यक्र है। जप, तप, नास- 
साथन ह्त्यादि साधनाओं द्वारा क़ल्व”ः का परिसाजेन संभव 
है। यही क़ल्च मन, बुद्धि, चित्त और अहंकार का निवासस्थल 
४ । अंततः यह बी है जिसे बेदांती अंतःकरण कहते हैं। जब 
प्रग्मिलन को आकुलता अत्यंत बढ़ जादी है तो इसी क़ल्ब 
(शदय ) में अत्यंत अमाव, अत्यधिक उत्कंठा और उ्याकृलता 
का जन्म हाता ४। यह जीव की अंतिस. परिणति ड्से 


हे 
बे बन्कुल 


सात्यिक भाव भी कह सकते है।यह सिरे की मनोस्थिति 


दर्ज 


बहुत कम साबकां की प्राप्त होती है। 


सूफी मत 


परंतु सिरे तो दूर, नफ़्स की स्वच्छता भी सहन साध्य 
नहीं है | नप्स इसका कारण है। नफ़्त का अर्थ, है ऐन्द्रियता, 
चित्तवृत्ति या वासना । पाँच इन्द्रियाँ इसकी प्रतीक हैं ।विपय- 
वासना, भोगविलास और आत्मबंचना इसके रूप हैं। इससे 
छुटकारा मिले तब आत्म-बुद्धि हो, परंतु इससे छुटकारा पाना 
कठिच है। इसी से इसे लोभड़ी, श्वान, चूहा अथवा सर्प 
कहा गया है। कुछ सूफी, इसे इबलीस (शैतान ) कहते 
हैं । इंसान का सब॒ से भयंकर श॒त्र यही है। साधारणतः 
इस पर विजय पाना असंभव है, परंतु इंसान में अल्लाह की 
रूह है। इस कारण सफलता संभव है। रूह अल्लाह के लिए 
ततड़पठी है | यदि यह तड़पन सच है. तो नफ़्घ की हार होगी। 
इस नफ़्स के कारण ही जीव अध्यात्म मार्गे को त्थाग कर 
संसार-साधन में लगता है। इसी से सफ़ो-साहित्य में नफ़्प को 
बश में करने या सार डालते की बात वार-बार आती है। 


इंसान में 'नफ़्सः, रूह” और “अक्ल? ये तीन चीज़ें होती 
हैं। “अक्नलः का श्थे है इल्म या बुद्धि-विल्लास | सूक्रियों की 
दृष्टि में यह भी साधक के सा में इतनी ही बाधक है जितनी 
“प्लस? ( चित्तवृत्ति )। सूफी बुद्धि-विज्लास को वेकार सममते 
हैं, परंतु प्रज्ञा (मुआरिफ़) को सहायक मानते हैं। वास्तव में 
जीव - की सात्विक .सूल स्थिति 'रूह? है। नफ़्स और अक्तल 
इस सात्विक स्थिति को नष्ट कर देते हैं। इनका साधन है 
खुदी” ( अहम्‌ ) । 'अहंकर”? से बढ़ा शन्नरु इंसान का कोई 
नहीं। इसी से सफ़ी अहंकार ( ख़ुदी ) से लड़ता है| खुदी 
को सार कर वह खुदा बन जाना चाहता है। इल्म, नफ़्स 
ओर खुदी से ऊपर उठकर कल्व (श्ज्ञा या सहज ज्ञान ) की 
बात सुनना ही साधक का ध्येय है। 
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(६) सूफी साधना 


सुफ़ी इस्लाम के अन्दर आते हैं | इस्ज्ञाम से बाहर उनको - 
स्थान मिलना असंभव था, अतः उन्हें मुसलिम संस्कारों को 
अपनाना पड़ा । इस्ज्ञाम की अनेक सान्‍्यताओं को साथ लिये 
बिना उसका चलना ही असंभव हो जाता और वह काफ़िर 
कह कर मार डाले जाते | इसी से हमें अनेक प्रकार के गुद्य 
को अबृत्ति सूफ़ी मत में मिलती है और उसमें व्यक्तिवाद और 
संघवाद का इंद भी दिखलाई पड़ता है। 


इस्लाम घामिक संघ है। यह कोई व्यक्तिगत साधना का 
नास नहीं है । मुहम्मद साहव में इसमाईल की संतानों को 
एक मंडे के नीचे संघटित किया और एक आक्रमणकारी कट्टर 
संघ के रूप में दुनिया के सामने उपस्थित किया। इसी से 
इस्लाम की धार्मिक व्यवस्था में संघ का रूप ही अधिक व्यक्त 
हुआ है। “अल्लाह एक है?--इसे तौहीद कहते हैं । यही 
इस्लाम का सौन-मंत्र है। यही तौरीद साध्य है। इसके साधन 
हैं सलात, जकात, सौम और हज्ज | सलात का धअर्थ है पंच- 
वक्त: नमाज | विशेष अवधरों पर जकात ( दानादि )। वर्ष 
में एक बार एक सास की साधना रमज़ान, सौस या रोज़ा और 
जीवन में एक बार हज्ज़ | यही इस्लाम की संघ-साधना है। 
इससे इस्लाम का सूल रूप सामाजिक हो प्रतिष्ठित होता है, 
धार्मिक नहीं | सूक्रियों की साधना सामाजिक नहीं है, चैयक्तिक 
है| यह संघ की साधना नहीं, हृदय की सावना है। अतः: संघ 
था समुदाय के नियमों से उसका पालन नहीं हो सकता। 
किसी भी साधना में हृदय ( भावनाओं ) का प्रसार चांछनीय 
दे । इस्लाम जैसा परिपाटीवद्ध सामाजिक धर्म कोमल भाव- 
जाया का आश्रय नहीं बन सकता था। इससे सूकियों को 


सुफीन्मत | भू? 


इस्लाम के अंदर रहते हुए भी इस्लाम की नई परिभापा 
गढ़नी पड़ी । बाहर तो इस्लास को ध्वजा स्थापित करके ही 


छुटकारा था, हाँ, अंतःपुर एकद्स बदल गया। बाहर इस्लाम 


के सारे उपकरण अहण कर लिये गये परंतु उनकी व्याख्या 
चहुव कुछ इस तरद्द की गई कि शीघ्र ही उनसे छटकारा हो 
गया । उपयुक्त तौद्दीद के साधनों ( सल्लाव, ज़कात, सौम और 
हुज्ज ) को ही लीजिये। सलात का अर्थ है अल्लाह की प्रशंसा, 
मुहम्मद का गुण-गान, सदाचार की साधना | जुमे का समारोह 
भी सल्ात का द्वी एक अंग है वेसे सलात एकांत में भी हो 
सकती, परंतु जब वह समारोह में होगी तो उसका नायक 
इमाम होगा । सलातत के अनेक भेद हैं और भिन्न-भिन्न प्रकारों 
की सलातों के भिन्न-भिन्न समय हैं। नियमित या नित्य उपा- 
सना को सलातत के नियमों में बांध कर पंचवक्त: नमाज़ का. रूप 
दे दिया गया है। इस प्रकार इस्जाम मतावलंबियों को सूत्रबद्ध 
करने में सलात सत्र से अधिक सहायक है। अल्लाह शासक 
है। अत्यंत विनम्रता से उसके प्रति दास्य भावना को स्वीकरारोक्ति 
सलात का प्रधान अंग-है। सूफ्षियों में सज्ञाव फो नया रूप 
दिया । इसाम की जगह गुरु ने ली। वही अगुआ रहा । सलात 
में नामस्मरण है, सूफ़ी-सप में भी है, परंतु सूक्षियों में नाम- 
स्मरण नासस्मरण-सात्र नहीं । वह धविहल आत्मा की तड़पन 
है | सलात के अनेक आसनों का स्थान जिक्र! को मुद्राओं 
ने ले जिया । इस प्रकार इस्लाम में प्रकारान्तर से योग की 
मुद्राओं का समावेश हो गया । ज़ञकात का अर्थ है दान | प्रत्येक 
अुसलिस -दान के रूप में उसे. कर सममक कर कुछ दे, 
अआुदम्मद साहव ने कुछ ऐसी व्यवस्था की। इससे अंततः 
संघभाव को ही वल'ः मिलता,. धनी निर्धेन एक हो 
जाते। सूक्षियों ने दया, दाक्षिस्य क्र ज्पकार के रूप में 
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इस भावना को व्यापक्रता दे दी। सर्वोनत्याग” या संन्यास? 
के रूप में इस भात्रना का प्रचार होने लगा। दीनता के गीत गाये 
- जाने लगे। फलस्वरूप सुफ़ो काम-घास छोड़ वेठे और रास- 
आसरे रहने लगे। एक पक्ष के लोग कहते कि खुदा के बंदों 
को भी कर्म करना चाहिये (कस्व )। ओर लोग कहते कि 
भक्तों को 'तबक्कुलः (संतोप ) के काम लेना चाहिये। अत: 
ज़कात का पअथ्थ यह हो गया कि सुूफ़ो सब कुछ त्याग दें और 
स्वयं भी परमात्मा के अर्प॑ण हो जायें। इस प्रकार कर्म- 
प्रधान इस्लाम को सूफ़ियों ने निवृत्ति-प्रधान संन्यास मार्ग 
बना दिया। 
सौम का तात्पये केवल संयम सात्र है। वर्ष में एक महीने 
के लिए खान-पान, निद्रा और भोग का नियमन संघशक्ति 
बढ़ाने के लिए ही है। उपवास इसका प्रधान अंग है। 
रसज़ान के महीने को सोस (तप) के लिए चुना गया। इसी 
महीने कुरान का अवतरण हुआ था। मुहम्मद साहब का 
उत्कप और उनके विरोधियों का पतन भी इसी महीने हुआ। 
सोम ( फ़ारसी में 'रोज़ा? का नाम ) इस महीने की विशेषता 
बना । सूफ़ो तो तप! में विश्वास हो करते थे। उन्होंने 
आहार-शुद्धि, उपवास और छृच्छ साधनाओं का अस्यंत 
विस्तार कर दिया। कुछ सूफी तो वर्ष भर इन तय्-साधनाओं 
सें लगे रहते ओर इसलिए केवल महीने भर की साधना को 
ढोंग कहते। वे 'ज़िन्दः या “आज़ाद' कहलाये। रही हज्ज । 
जीवन में एक बार कावा पहुँच कर 'संग असवदः ( काले 
0) को चु.बन देना सूक्रियों को कहाँ तक्र॒ पसंद आ सकता 
: है! सलात (नमाज़ ) सें भी उपाप्क का सँँह काबा की तरफ 
: होता चाहिये | सफ़ो खतंत्र-चेता थे। केवल रस्म के लिए हज्ज 
-'की,बात को मानना उनके लिये कठिन या। उन्होंने कल्ब में ही 


मूकी-मत धरे 


'क्रिबला! (संग असबद ) की उपस्थिति मानी | अल्लाह तो 
सब के हृदय के भीतर ही निवास करता है 


इस प्रकार हम देखते हैं कि तोदीद (चहद॒त > जीव-अही सय ) 
की अबस्था को प्राप्त करने के जक्षिण कुरान में जो साधन दिये 
थे, उन्हें सूफियों ने नये अर्थ देकर स्वीकार कर लिया सत्लाव 
ओर हज्न्न की उन्होंने. विशेष चिंता नहीं की। थे तो रस्म- 
मात्र थीं। ये व्यक्ति की साधना नहीं, समाज-गत साधनाएँ थीं । 
पर॑तु ज़कात ( दान, सर्वेत्याग या आत्मप्मपेण ) और सौम 
(-उपवास, ब्रतादि ) को उन्होंने नये रंग से अपना लिया। 


सफ़ी साधना की सबसे पहलो सीढ़ी 'शरीअत' है। वास्तव 
में यह साधारण इस्लामी कर्मकांड है। सूक्रियों ने इसे पहली 
मंजिल के रूप में इसलिये स्वीकार कर लिया है. कि उनकी 
साधना इस्लाम की साधना से भिन्न नहीं लगे | शरीअत के 
पुक़ोमात' हैं तोबा, जद॒द, सन्न, शुक्र, रिजाअ, खौफ़, तवक्कुल् 
सज़ा, फ़िक्र और मोहच्यत | वाघ्तव में सफ़ी साधना का 
आरंभ 'मोहव्चततः से होता सब के पहले तो मोमिन 
( अल्लाह के प्यारे ) को उन बातों का त्याग तथा पश्चात्ताप 
करना पड़ता है जो अल्लाह के रास्ते में बाधक हैं. (तोबा ) | 
फिर उन्हें इन बाधाओं से लड़ना पड़ता है ( जहद ) | प्रय्त्न 
में सकल होने पर उसे सन्न ( संतोष ) का सहारा लेना पड़ता 
है, नहीं तो उसमें अहम्‌ ( गये) का उदय होगा और उसकी 
“साधना सष्ट हो जायगी । शैतान झुलावा देने के लिए वरावर 
तैयार है। इसलिए उसे अल्ज्ञाह का 'शुक्र! मानना पड़ेगा। 
इंश्वर के आदेश पर चलना ( रज़ाअ ), उससे भयभीत रहना 
( खोफ़ ), जीविका के लिए इधर-उघर न भटकना ( त्वक्कुत्ञ ) 
सटस्थ-हो ईश्वर का ध्यान करना (रज़ा ) अन्य संजिलें हैं। 
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अंत में अल्लाह की प्रीति ( मोहब्बत ) का जन्म होता है । 
अंतिम मंजिल ( मोहब्बत ) तक पहुँच कर मोमिन सूफी वन... 
जाता है और वह शरीअत से आगे बढ़ कर तरीक़त में शवेश 
करता है। 


इसके बाद मोमिन साधक ( सालिक ) बन जाता हे और 
उसे किसी भेदिये (मुरशिद ) की आवश्यक्रता पड़ती है। 
मुरशशिद ही उसे तरीक़त के रहस्यों का परिचय कराता 
है । साधक (सालिक, आबिद ) में जिस बात का होना 
आवश्यक है वह है तीत्र लगन। जब मुरशिद जान जाता 
है कि मुरीद (शिष्य ) में 'लगन पैदा दो गई, तो वह उसे 
चित्तवृत्तियों के निरोध (जेहाद ) की शिक्षा देता है।इस 
क्षेत्र में सफलता पाने पर सालिक में म्वारिफ ( भज्ञा) का 
जन्म होता है और वह “आरिफ़ः बन जाता है । स्वारिफ के 
उदय होने से परमात्मा (अल्लाह ) के स्वरूप की चिन्ता 
करने लगता है। विरह उसकी साधना वन जाता है। धीरे- 
धीरे वह तरीक़त को पार करके हक़ीकत के क्षेत्र में पहुँच जात। 
है। 'हक़ोकृतः की साधना का अंत वस्ल ( महामिलन ) मे 
होता है। धीरे-धीरे साधक फ़ना की दशा तक पहुँच जात 
है। उसे स्मरण भी नहीं रहता कि बह प्यारे से भिन्न 
और हक में इन्दों से उपर उठकर वह “अन-अल-हक्क! (३ 
हक़ हूँ ) चिल्लान लगता हे । - 


... इस प्रकार हमें पता चलता है कि सूक्री साधना की चा' 
मंज़िलें मानते हैं : ( १ ) शरीअत, (२) तरीक्नत, (३) मारिफ़' 
ओर (४ ) हकीक़ृत । शरीअत इस्लामी कर्मकांड से भिन्न नहं 
हू। वास्तव सें सुफ़ी साधना तरीक़त से आरंभ होती है-। ज॑ 
तक मुआरिक़ (प्रज्ञा) का उदय नहीं होता है, तब तः 


सूफी-मत. प्यु 


(रीक़त' है| इसमें भी कर्मक्रांड हो अधिक है। वस्तुतः प्रज्ञा के 
उदय के बाद जब साधक मारिफ़त सें प्रवेश करता है, तभी 
सझी सुफ्ी-साधना का आरंभ होता है। प्रज्ञा (मुआरिफ ) 
द्वारा ही साधक 'हक्कीक़तः की दशा को प्राप्त होता है। हक्ोक़त 
साधक की सावनावस्था नहीं, अनुभूति की अवस्था है। वास्तव 
में इक्तीकत ही सुफ्कीसाधना का अंतिम ध्येय है। सालिक की 
सारी साधना इसी तुरीयावस्था की प्राप्ति के निमित्त होती है। 
इस साधना में सबसे बड़ी सहायता पझुआरिफ़! ( प्रज्ञा) 
से मिलती है ।इल्म वंदे को खुदा से अलग करता है, मुआरिफ 
( प्रज्ञा ) मिलाती है। संतों ने भी इसी प्रज्ञा या सहजानुभूति 
([7:ए०० ) को ग्रवानता दी है। इल्म का संबंब हदीस, 
सुन्ना, इज्सा, क़यास आदि से-संबंध है | मुआरिफ़ में इनका 
कोई महत्व नहीं। इस प्रकार यह स्पष्ट है कि धीरे-धीरे 
सालिक मूल इसंज्ञामी भावना से हटता जाता है।अष्टछाप 
के कवियों और पुष्टिमार्ग ने जिसे “पुष्टि! या अलुकंपा? कद्दा 
है, वही मुआरिफ है। अल्लाइ की अनुकंपा के द्वारा ही प्रज्ञा 
( मुआरिफ़ ) जाग्त हो सकती है । भ्रज्ञा के जाग्रत होने से 
अल्लाह के जमाल के दर्शन होते हैं। कुरान में अल्लाह का 
जलाल ही साधना का लक्ष्य है। सूफी जलाल को महत्व नहों 
देते । वह तो वंदे और खुदा में भेद उत्पन्न करता है। बह 
जमाल ( प्रेममय रूप ) के ही उपासक हैं। कभो-कभी सूफी 
शरीअत और वरीक़त के बिना भी सीधे हक़ीक्त की अवस्था 
को प्राप्त कर लेते हैं। अनायास ही प्रियतम का साक्षात्कार 
उन्हें हो जाता है। ऐसे सफ़ी संबबद्ध साधना को स्वीकार 
नहीं करते। उनकी साधना पूर्णरूप से वैयक्तिकः है। इन्हें 
आज़ाद, विशरा?, 'जिंदीक', 'जिन्द! आदि कद्दा जाता है। 

एक तरह से सफ़ी साधना की ये चारों सीढ़ियाँ ( शरीअत, 
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तरीक़त, मारफ़त और हकीकत ) भारतीय उपासना-विधियों 
से मिलती-जुलती हैं। इन्हें भारतीय दार्शनिक परंपरा में क्रमशः 
करमेकांड, उपासनाकांड, ज्ञानकांड, भक्तिकांड कहा हा सकता 
है | भारतीय दाशेनिक परंपरा सें ये अलग-अलग मांग है, परंतु 
सूक्री साधना में स्ताधथक ( सालिक ) कर्म, उपासना और ज्ञान 
के क्षेत्रों को पार करके क्रमशः भक्ति को प्राप्त होता है। वास्तव 
में हक्कीकत ( भक्ति ) ही सर्वोपरिकांड है, अतः एक तरह से 
सूफी भक्त ही कहे जयेंगे । सिर की अवस्था को प्राप्त सफ़ो 
सालिक भारत का 'परमहंस” हो है। यहाँ बाशरा और वेशरा 
सूक्रियों में भी थोड़ा भेद कर देना होगा। बाशरा सूफी लोक- . 
रंजन के लिये शरीअत का पालन करते हैं, परंतु व्रेशरा 
शरीअत और तरीकत के कायल नहीं | 
(७) साधना के सहायक अंग ! जिक्र, मराकवा, समाश्र 
सूक़ी साधना के प्रधान अंग ज़िक्र मराक्वा, और समाअ 
हैं। जिक्र को योगासन और जप कहा जा सकता है। जिक्र में 
सूफी भिन्न-भिन्न आसनों से बैठते हैं और तसबीह (माला) 
हाथ में लेकर जप (न्ताम-जप) की साधना करते हैं |जिक्र 
जली में नाम-ज्प वाणी द्वारा होता है। ज़िक्र खफी , में 
कपल मन नाम-जप सें भाग लेता है। यह पहले से अधिक 
उच्च अबस्था है। दोनों जापों का मंत्र एक ही है। “ला इलाह 
इल्लिललाह” । जली में साधक इसी मंत्र का उच्चारण 
जा आ से करता है, खफ़ी में मौन मंत्र सें इसका उच्चारण 
करता है| जल्ो संब्र का साधना है। खफी हृदय की एकांत 
_विना। जिक्र ( नामस्मरण ) के वाद फिक्र ( चिंतन या ध्यान) 


का उदथ होता है जो धीरे-धीरे मुराक़व: .( समाधि ) में 
परिवर्तित हो जाता है। .... | 


सूफी-मत ५७ 


जिक्र का सचसे प्रधान अंग 'समाअ' ( संगीत) है । इस्लाम 

के पीरों ने इसी 'सम्राअ! के कारण सफियों का घोर विरोध 
किया है। तसव्बुक (सूफ़ोसत) के कुछ संप्रदाय स्वयं समाअ को 
साधना रूप से स्वीकार नहीं करते | समा में चृत्य-संगीत का 
जो संग्रह था बह इस्ज्ञामी सामी-परंपरा के एकदम विपरीत 
था। परंतु धार्मिक वातावरण के निर्माण में नृत्य और संगीत 
का प्रधान हाथ रहता है । 

“पु ॥7णंग्रठु 70 07000 ६0 2७.४0घ5७ 2. त7ए96 ईएए०7७ |8 
3306 04 60प0788 60ग्रगिग्र७0 ४0 फैछ 7शंहा00 0 ४6 8४०ए8885 
&70 06 ॥(09७॥78 वै&8. एारणीस्‍860 छषाः0989 ॥885 छत 75 
पे850678 86008 2700 ४967 07068 66प्रध्ाप्6 0 80996877 70 एफ 
0 इशांत.” (१० ?285ए7छए008ए7 ० छिछंहांणप&8. 9४४३- 
छां8ा, 7, 75) 

इसीसे सूफ़ी दृत्य-संगीत की अवहेल्नना नहीं कर सके! कदा- 
चित्त बौद्ध सिद्धों के रहस्यवादी साहित्य का प्रमाव भी सूक़ियों 
पर पड़ा हो जिसमें नृत्य-गान और मदपान की व्यचस्था थी। 
चैष्णव धर्म में संकीतेन के रूप में इनकी योज्ना है। 


(८) साधक की रहस्यमयी यात्रा $ 'झुकामात 


आत्मा और परमात्मा ( अब्द और अल्लाह ) की व्याख्या 
करते हुए ग्रारभिक सूक्ी विचारकों ने नासृुत, लाहुत, मलकूत 
ओऔर जबरूत हैं। नासत नरलोक, मतल्कूत देवलोक, जबरूत 
ऐश्वय लोक और लाहत माधुयेलोक | वस्तुतः कुरान में 
इस तरह के लोकों की कोई कल्पना नहीं थी। यह सफ़ियों 
की मौलिक इईज्ञाद थी। उन्होंने अल्लाह को किसी सातवें 
आसमान के शासक के रूप में देखना नहीं चाहा, अतः 
ऐश्वर्य लोक ( जबरूत ) से बहुत ऊपर लाहूत (साधु लोक ) 
में उसकी प्रतिष्ठा की । परन्तु धीरे-घीरे यह ब्रह्मांड के बाहर के 
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लोकों की कल्नना सुफ्तो साथना का अंग बन गई और साधक 
की भिन्न-भिन्न अवस्थाएँ इन नामों से पुकारी जाने लगीं। नासूत 
जाग्रतावस्था, मलकूत स्वप्तावस्था, जबहत सुपुष्ति की अवस्था 
और लाहूत तुरीयावस्था। हाहूत की सब्रसे ऊपर सत्यलोक कहा 
गया परन्तु अधिकांश सूफ़ियों ने हाहूत को स्वीकार नहीं 
किया | साधना की अवस्था में सूफी क्रमशः जाग्रति, स्वप्ल, 


सुपुप्तिकी अवस्थाओं में होता हुआ तुरीयावस्था को प्राप्त 
होता है। 


इन चार लोकों ( अन्तः-ज्षेत्रों ) के अतिरिक्त सूक्षी-लाधना 
में सात सुक्कामातों ( भूमियों ) की भी कल्पना हुई है। ये सात 
मुक़्ामात हैं. अबृदिया, इश्क़, जहद, मुवारिफ, वजूद, हक़ोक़े 
ओर, वस्त्। बसल-प्राप्ति के बाद अहंभाव का अंत हो जाता है 
और 'बक़ाः का आनन्द प्राप्त होता है। जोव की दृष्टि से वह 
'फूना? में विहार करने लगता है। परमात्मा की दृष्टि से जो 
बक़ा है, वही जीव की दृष्टि से फ़ना है। यही तसव्घुफ के सात 
महल! हैं। इन सात साधना-भूमियों को साधारण परिभाषा के 


हढ)र ससमाना असंसव है। मुरशिद्‌ ( गुरु ) द्वारा ही इनका 
रहस्प जाना जा सकता है। 


(६) प्रतीक 

सूक्षियों के चाद-विवादों ओर साहित्य में प्रतीकों (5ए77- 
9०8) का प्रयोग व्यापक रूप से हुआ है। कदाचित्‌ संसार 
के किसी साहित्य में प्रतीकों का इतना अधिक, इंतना 
व्यापक प्रयोग हुआ हो जितना सूक़ियों के साहित्य में । कहीं- 
कहीं प्रतोक इतने अधिक इकट्ठे हो जाते हैं. कि उनके पीछे के 
संतव्य को समकता कठिन दो जाता है। जिन-जिन धार्मिक 
संप्रदायों ने शुह्म को साधना का अंग बनाया, उन-उन संग्रदायों 
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के साहित्य में प्रतक वरावर मिलते हैं। भारतीय साहित्य में 
उपनिषद्‌, योग, सिद्ध ओर संत-साहित्य सें प्रतीकों का प्रयोग 
व्यापक रूप से हुआ | इसीसे सूकफ्रों सावना को भल्नो भाँति 
सममने के लिए प्रतीकों का अध्ययन आवश्यक हो जाता है| 
आज युगांतर में चाहे प्रतीकों के पीछे के अर्था की व्यंजना 
घुंघली दो जाती हैं, साधना के उस प्रारंभिक काल में वह 
साधना में पूर्ण रूपेण सहायक होंगे, इसमें सन्देह नहीं । किसी 
विशेष बिंचार या भावना के लिये क्लिसी चिन्हविशेष का प्रयोग 
उस विचार या भावना के प्रचार एवं प्रसार में सहायक होता 
है। काज्षांतर में प्रयोग-बराहुल्य के कारण प्रतीक खझदढ़िग्रस्त होः 
जाते हैं ।#& 


सूफी मत में 'रतिः ( प्रेम-भाव ) को प्रधानता है। रति का 
मुख्य उद्दीपन या उसकी मादकता का सबसे सुंदर चिन्ह 
मदिरा ( सुरा ) होने के कारण सूफ़ो साहित्य में सुरापान को 
लेकर एक व्यापक रूपक का निर्माण कर लिया। साक्ी माशूक्रः 
है। चह अल्लाह का रूपक है। इसी से अल्लाह के सौन्दर्य के 
नाते साक्ी के अलौकिऊ सौन्दर्य का वर्णन सूफी साहित्य का क,. 
ख, ग बना | अल्लाह को पुरुष के रूप में स्वीकार करने के फल- 
स्वरूप साक़ी भी स्त्रो नहों, पुरुष हुआ। हव्या (आद्या या 
आदि नारी ) के कारण ही आदम अदन (स्त्र्गीय नंदन ) से 
निकाले गये थे | नारी केचल प्रलो मन मान कर उपदेश और लांछा 
को वस्तु हो गई। इसी से सूफ़ी साहित्य में 'किशोर?-बय पुरुष 


#ुत एशॉशांणा, 8जणेंडा) 75 & ॥09 था 8, ंगरदे8787706.. 
$ 970फ70068 & छीशष्टा। $07 धय 068 थे ३5 प्र5७तिों व 7808]- 
पंजछ 6 3068, 3४, छा, उगडा0्8त 0 700०8, 4६ 
+600]98068 06 $009७, 70 9800768 & 770ग्र७08-7 (087 ण्यते 
छरणए07 ० फेतांडांणा,' प0एट्यागड, 7. 45). 
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के लिए आम्रह है |बाद को इसीने अमरद-परस्ती का रूप घारण 
किया। अधिकांश सूफी कवि “अमरद? (किशोर) को ही अपना 
प्रतीक बनाते हैं और उसी के ब्रेम में पागल घमते हैं। 
_गुलामों के रूप में सुन्दर बच्चों को माशूक् बनाया गया। तुके, 
मग और ईरानी और फिर हिन्दुस्तान में विरहसन-जादा 
माशूक्त बने । जहाँ-जहाँ मुसलमान विजयी के रूप में गये, 
चहां-वहीं अमरद” के नये-नयग्रे रूप अल्लाह? के प्रतीक के रूप 
में ग्रहण हुए | सूफ़ियों के लिए जो अमरद प्रतीक मांत्र था, 
वही सावारण जनों ओर घन्ती विज्ञासियों के लिए मनोरंजन 
ओर आत्मतृप्ति ( बासना ) का विषय हो गया। परंतु यह 
नहीं समकता चाहिये कि नारी-सोन्दर्य को सफ्रियों ने कसी 
प्रतीक नहीं बनाया | अरबी, रूपी और जामी के अनुसार 
अल्लाह कमी-क पी स्त्री के रूप में सी दर्शन दे देता है | वास्तव 
में प्रतीक तो हुस्न! (सोन्‍्दय्य ) है। किर बह चाहे भारी 
सौन्दर्य हो, या पुरुष-सोन्दर्य | अल्लाह का जसमाल ही तो 
हुस्व ( सौन्दर्य ) के रूप में प्रकाशमान है। अतः नारी-पुरुष 
के यीन-संबंध के सारे कार्य-अयापार आध्यात्मिक व्याख्या 
द्वार पूत बना लिये गये। 


. सुरापान का अथ हो गया दैवी उल्लास | इसी उल्लास 
के कारण शराब को भी प्रतीक का स्थान मिला । हाँ, सूफियों 
की शराब साधारण शराब नहीं है, वह शाश्वत आनंद प्रदान 
करने वाला अस्त हे। इस रूपक के भीत्तर से सूफियों . 
ने अपने विरोधियों की भी पूरी खबर ली । इसी सूफी साहिंत्य 
भे शत, जाहिद, क्राज़ी और मुल्ला आदि पर व्यंगों की बौछार 
मिलती हैँ। ये सब मूल इस्लामी घर्म (सामी मत) के 
अनुयायी हैं और सूक़ियों का प्रेम-मार्ग इनकी शासक-शास्ता 
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की भावना के विपरीत है| अतः इन्हें पाखंड का प्रतीक बनाया 
गया है और सूफ़ी शायरी में इनकी वड़ी दुर्गति हुड्ढे हे। 


सुफ़ी-साहित्य सें साक़ी के प्रतीक का व्यापक प्रयोग हुआ 
है। उनके आअंप-अत्यंग को साधना का केन्द्र चनाया गया है | 
उसके “नखशिख में मुख की प्रधानता होती है। उसका वर्णन 
प्रायः सभी कवि खूब करते हैं| पर उसका प्रकट दर्शन कितनों 
को होता है ? परदे के भीतर का दीदार हो तो तसबव्बुफ़ का 
सब छुछ है | केश सूक़ियों का मुख्य प्रतीक है| उसकी कालिमा, 
उसकी कांति एवं उसका विस्तार प्रेमियों के लिए मनोरम और 
आकर्षक तो हैं ही सूफ़ी उसको माया का रूप सममते हैं । 
प्रियतम अपने बालों के आवरण ओर विक्षेप से प्रेमियों को 
नचाता रहता है। उनका दिल इन्हीं में उत्तक कर रह जाता 
है। कटाक्ष भी तो कुसुम-बाण हैं जो हृदय को बिद्ध कर 
प्रियतम के प्रेम में प्रेमी को अचेत कर देते हैं और फिए कभी 
उसको प्रेम से मुक्त नहीं होने देते । ऐसे ही प्रियतम के प्रत्येक 
अंग किसी भावना के द्योतक हो तसब्बुफ़ के प्रतीक वन जाते 
हैं और सूफ़ी अपने काव्य में उनका प्रयोग कर प्रेम की 
व्यापकता को प्रशस्त करते हें? ( तसव्व॒फ़ अथवा सूफ़ीमत 
प्ृ० १०८ ) | कफ़स (पिंजरे ) और बुलबुल के प्रतीक से 
सुफ़ी देहबद्ध आत्मा की अशांति को प्रकाशित करते हैं| बुल्ल 
घुल चमन के दिये तड़पती है, सूफ़ी तादात्न्य का अनुभव 
कर स्वतंत्र होने के लिये। सूफ़ो काव्य में बुलघुल विरददी 
आत्सा की अन्यतम पुकार है। आवो-साही ( जल-सीन ) और: 
नगमए ने ( बॉँसुरी को ददे भरी आवाज़ ) भी इसी भावना 
को प्रकट करने के साधन हैं | विश्व के कण-कण में विरह- 
व्यथा भरी है। जो कुछ भी गो-गोचर है, वह सब ग्रियतम 
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की खोज में आकुल हो रहा है। इस खोज का कहीं अंत 
नहीं है ! 
सूफ़ियों की साहित्य-चेष्टाओं में प्रतीकों का स्थान महत्व- 

पूर्ण है। इन्हीं के आधार पर अन्योक्तियों का चड़ा सुन्दर 
समाधान सूफी साहित्य में मिलता है। सामान्य उक्तियों की 
अपेक्षा अन्योक्तियों में विशेष चमत्कार रहता है। हिंदी 
कविता में कबीर की अन्योक्तियाँ प्रसिद्ध हैं; जैसे 

चन्ति चलि रे भवरा कवल पास। 

भंवरी बोले अति उदास॥ टेक ॥ 


अनेक पुहुप कौ लियौ भोग ! छुख न भयौ तब बढ्यौ रोग ॥ 
ज कहत तोसो वार-बार। में सव बन सोध्यो डार-डार ॥ 
दिना चारि के सुरंग फूल । तिनदिं देखि कहा रघ्यो है भूल ॥ 
या नवासपती में लागेगी आगि। तब तू जैहो कहाँ भागि ॥ 
पुहुष पुरान मये सूक । तब भेंवरहि लागी श्रधिक भूख ॥ 
उस्यो न जाइ बल गयौ है छूटि | तब भँवरी रूनी सीस कूटि ॥ 
दस दिसि जोवै मघुप राह। तब भँवरी ले चली सिर चढ़ा ॥ 
कहे कबीर मन को छुभाव। राम मगति बिन जन को डाव ॥ 


संसार के सारे रहस्यवादी काव्य में अन्योक्ति का बिशद्‌ प्रयोग 
हुआ। अन्योक्ति के द्वारा अनेक ऐसे संस्कार जाग्मत किये ज्ञाते 
हैं जो हमारे अद्े चेतन ( एींग्रछएणम्रइणं ०प४ फ्रांणव )सें 
वासना के रूप में पड़े रहते हैं। ऊपर के उद्धरण में मभँवरा 
आत्मा का प्रतीक है, कमल परमात्म-सत्ता का | हृदय स्वतः 
इस वात को समझ लेता है। उसे सममने की आवश्यकता 
नहीं पड़ती ।/इस अकार का संकेतात्मक काव्य सूफ़ी-साहित्य 
'की विशिष्ट वस्तु है। समासोक्ति का भी प्रयोग विशद्‌ रूप से 
हुआ है। समासोक्ति में सारी कथा प्रस्तुत तथा अप्रस्तुत को 
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साथ-साथ लेकर चलती है। कहानी की कहानी और रूपक का 
रूपक। उद्‌-फ़ारसी को ससनवियाँ और हिन्दी के सकी 
प्रेमात्मक काव्य वस्तुतः समासोक्ति ही हैं। इस दोहरी चेष्टा 
के कारण कर्यी-कहीं पर मंतव्य अस्पष्ट हो गया है और कहीं- 
कहीं कहानी कला से दूर जा पड़ी है। प्रारंसिक सूक़ियों ने 
यूसुफ़ और जुलेखा, लैला और सजनूं, और शीरी-फ़रद्दाद 
जैसी लोक-प्रचलित कथा अपनाया ओर  प्रेम-साव के प्रवाद में 
पड़ कर उन्हें लिखा। उन्होंने ज्ञीवयन को व्याख्या नहीं की, अपने 
सिद्धांतों को लेकर कथा में जोड़-त्तोड़ लगाने वह नहीं वबेठे, 
परंतु जिस गद्दरी अनुभूति को उन्होंने अपनी प्रेम-कथाओं में 
भर दिया, वह उन्हें लौकिक सत्र से उठाकर आध्यात्मिक सूमि 
पर ले गई । वास्तव में 'मसनवी? छंद का नाम है। इस छंद 
में सूक़ियों ने इतनी प्रेम-कथाएँ लिखीं और वे इतनी लोकप्रिय 
हुई कि इन कथाओं को 'मसनवी? ही कद्दने लगे। वास्तव में 
. मसनवो आख्यात्मक काव्य है। अवब के सूक्षियों ते अपभ्रंश 
काव्य, सिद्धों की कबिता एवं अपने समय सें असिद्ध अवधी 
. काव्यों में दोहा-चोपाई छुंदों का प्रयोग देखा और इप्ती से 
इन्होंने इन छुंदों को अपने आख्यात्मक काव्य का साध्यस 
चनाया। सच तो यह है कि हिन्दी सूफी प्रेमाख्यानक काव्य 
अवध मसतवियाँ ही हैं। इन्हें इसी रूप में अध्ययन करना 
ठीक होगा | आख्यान के रूप में दृष्टांत सहज-गम्य होते हें । 
उनसे चिशेष मतवाद के प्रचार में घहुलियत भी मिलती है। 
इसी से सुफ़ी काव्य की प्रिय शैलियाँ संच।द, आख्यान और 
दृष्टांत हैं| ग़ज़ल भी उनकी अत्यंत लोकप्रिय शैली है, परंतु 
शज़लों में सूफ़ी सिद्धांतों की पिशद्‌ व्याख्या नहीं हो सकती 
थी | इसलिए संवाद, आख्यान और दृष्ठांत द्वी सूक्री कवियों 
ओर साधकों को विशेष रूप से प्रिय रहे । मौलाना रूमी की 
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मसनवी तो 'पहलवी का कुरान” कही जाती है | साहित्य. और 
दर्शन का जैसा सुन्दर सामझस्थ रूमी की मसनवी में हुआ 
है, बह संसार के इतिहास में दुलेभ है। वास्तव में सूक्ती 
मसलवियों में पुराण और जातकों की कथा द्वारा सिद्धांतों के 
प्रचार वाली परंपरा ही पुष्ट हुई है। जो चाहे कथा का रस 
ले, जो चाहे कथा के पीछे छिपे अध्यात्म रस का पान करे। 
इस तरह सूकी कट्टर मुल्लाओं और पीरों की क्रूर दृष्टि से 
भी बच गए | # १०४३ 5 

मसनवी और ग़ज़ल के अतिरिक्त सूफ्ी-साहित्य में रुबाई 
का भी प्रयोग हुआ है। रुत्राई छुंद में विशेष रूप से व्य॑ग्या- 
त्मक दक्तियाँ कही जादी हैं. और ज्ाहिद, शेख आदि इसके 
लक्ष्य होते हैं। इस प्रकार सूफी साहित्य में तीन शैलियाँ 
विशेष रुप से प्रचलित रहीं--(१) मसनवी (२) ग़ज़ल (३) 
: रेबाई। ससनवी कथात्मक काव्य था। इसमें सूफी संदेशों के 

रूपक के रूप में उपस्थित किया जाता। रूपक नर-नारी के 

लौकिक प्रेम का होता और शैली भावकता के द्वारा उसे अलौ- 
किक प्रेम का प्रतीक बनाया जाता। प्रेम-सार्ग की कठिनाई 
है विरह का चित्रण विशेष रूप से होता | कथायें जन-प्रसिद्ध 
होती | उनमें ऐतिहासिकता विशेष नहीं रहती। यदि कथा 
ऐतिहासिक होतो तो भी इतिहास की रक्षा करने का प्रश्न 
नहा उठता था। कथा का अलौकिकता-परक भावात्मक विकापछ 
हैं। लक्ष्य होता। ग़ज़ल में सूफ़ी कहानी का साध्यम छोड़ देते 
और स्पष्ट रूप से प्रतीकों के आधार प्र भावना का प्रकाशन 
करते । रुवा३ विचारों और व्यंग्यों को प्रकट करने का साध्यम 
थी और उसमें चुद्धितत्त्व की प्रधानता थी । : । 

जैसे-जैसे सूक्ियों का विरोध होता गया, बैसे-बैसे गुहा. की 
भावना बढ़ती गई। पहले प्रतीक आये। थे प्रतीक लौकिक: 
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ओर पारलोकिक दोनों पत्तों पर लागू होते थे और इनकी 

' आड़ में इस्ताम-विरोधी चात भी सरलता से कह दी जा 
- सकंती थी परंतु धीरे-धीरे ये प्रतीक भी सर्च साधारण में प्रसिद्ध 
हो गये, अतः सूफ़ियों ने कबत्रीर की उल्नटवाँसियों की तरह 
विरोधात्मक प्रतोकों का व्यापक प्रयोग किया। समकालीन 
सिद्धों, नाथों ( जोगियों ) और संतों एवं पश्चिमी मसीही 
संधघों में इस प्रकार के विरोधात्मक प्रतीक्तों का प्रयोग 
अत्यंत प्रिय दो रहा था, और कदाचित्‌ भोज्षे-भाले, प्रेम- 
रस में डूबे इस्लामी सुफ़ी भी इनके आकपंक से नहों बच 
सके | कुछ सूफ़ी, वस्तुत: भावना में बहुत ऊपर उठ गये थे । 
चेदांतियों की भाँति अनल-हक़क ( अहम त्रह्म / का अनुभव 
_. होने पर इसे अनुभव के प्रकाशन के लिए उपयुक्त सापा का 
सिलना असंभव .था। अतः विरोधात्मक प्रतीकों से काम लिया 
वाया। किसी ने कहा, नमाज़ के वक्त इमाम का मुंह मेरी 
ओर. रहता है, कावा की तरफ़ नहीं। इस प्रकार आत्मा के 
परमास्मतत्व की ही घोषणा की गई | किसी ने आदम की अपना 
पुत्न कहा, किसी ने साता से प्रशय की बात कहीं। यहाँ साधकः 
अहा-भाव से. कद्द रहा है। साधारण जन इस बात को ना 
समम्य कर'.चमत्कार के फेर में पड़ जाते हैं। धीरे-धीरे विरो- 
लात्मक प्रतीकों का प्रयोग भी पाखण्डियों के हाथ में पड़ते लगा. 


ा (१०) सफ्ी साहित्य 


सूफी साहित्य की तीन प्रधान शैलियों के संबंध सें हस 
पीछे लिख चुके हैं | इस साहित्य में अतीकों का विशद रूप 
से प्रयोग हुआ है, यह भी हम बता चुके। यहाँ हसें इस 
साहित्य की ऐतिहासिक परंपरा पर विचार करना है| 


- , इस्लामी विद्वानों -. का कहना है कि अरबों के आक्रमण से 
घ ५ 
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पहले इरानियों का कोई साहित्य नहीं था। परंतु आधुनिक 
खोज्ञों से इक्त धारणा की पुष्टि नहीं होती | ईरानियों का सबसे 
पहला साहित्यकार जरतुश्तः है ।परंतु इनका आदि घम-मंथ. 
कदाचित्‌ ऋग्वेद (४००० ड० पू०--२००० पू० इे० ) का सम- 
कालीन है। अवस्ता! इरानियों का ऋग्वेद है जिसमें अहुरमजर? 
की उपासना के भक्तिमावपूर् मंत्र गाये गये हैं। जान पड़ता है 
कि इंगनी आरयों में कर्मकांड का ही विशेष प्रसार हुआ। यह 
उनकी संस्कृति बन गया । जिस प्रकार परवर्ती आयोने 
उपनिषदों के आत्मदर्शेनवाद के सहारे वैदिक कर्मकांडी मत के 
स्थान पर एक नई, सूक्ष्म भावना का आविष्कार।किया, उस प्रकार 
की वात ईरानी घर्स संस्कृति में नहीं मित्ती । परंतु कुछ 
स्॒तेत्रचेत्ता अवश्य रहे होंगे और प्रारम्भिक ईरानी साहित्य को 
उन्होंने अभ्ावित किया होगा, इसमें संदेह नहीं । इस्लाम के 
आक्रमण के कुछ समय वाद हो ईरानी सूक्रियों और कवियों ने 
ओम और विरह की जो नई रागनियाँ अलापीं, वह इस्लाम:की 
«०. न क हू 

देन तो थीं नहीं। अवश्य ही उनकी कोई ईरानी परस्परा 

रही होगी । यह.परम्परा नये रूप में अरत्री और फारसी सूफ़ी 

काव्य सें हमें सिलती है, यद्यपि इस्लाम से पहने का सास 
इरानी काव्य नष्ट हो चुका है।ज्ञान पड़ता है, दीन के जोश: 
में अरबों ने सारे ईरानी साहित्य को.नष्ट कर दिया। संसार: 
के इतिद्वास में किसी देश के वाडम्मय का इतना बड़ा सर्वनाश 

कभी नहीं हुआ है। ह 

इस्लाम के आने के वाद वर्षों तक ईरानियों .ने अरबी में 

कविता की यही राजभापा थी। परन्तु कदाचित्‌ अपने 
अजमी (ईरानी ) भादों को वे सामी (इस्लामी ) भाजों-से 

दवा नहीं सके । मानी जैसे भादन-भाव प्रधान सत का ईरान: 
कन्द्र रह चुका था। अतः नया चोला बदल कर यही मादन- 
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भाव सूक्ती मत ओर सूफी काठ्य के रूप में प्रकाशित हुआ । 
इंसान में जो सुफी साहित्य विकसित हुआ उसके तीन अंग है : 

१--व्याख्यात्मक निबंध तथा टीका अंथ। इन निवंधों में 
इस्लाम की नये ढंग की व्याख्या की गढ़ है। ईरानी जांतिगत 
साधना ( सादन-भाव ) का धीरे-वीरे इस्लामी सामी मत में 
समावेश हो जा4,-जिस से उसका कठोरता ज्ञष्ट हो जाय और. 
बह व्यक्तिगत साधना का रूप भ्हण कर ले, यही इन निवं कारों 
ओऔर टीकाकारों की इच्छा है। इस श्रेणी की रचनाओं में 
सब से महत्वपूर्ण है गऊज्ञाला की पुस्तक्र इहयाय३लुमुद्द न 
हल्लाज़ की 'किताधुल्ञववासीन”, जिली का अंथ 'इंसानुलकामिल? 
कुशेरी का 'रिसालाः और सुहरावर्दी का अवारिल्फुल 
मुआरिफ' । तर्क-वित्तक और पांडित्य से ये ग्रंथ भरे हें। 
इनका उद्देश्य यही है कि सू फ़यों की सावथना इस्ख्ामी सानी 
जाय । वैसे सूफ़ी-साधना को दृष्टि से इन ग्रंथों का विशेष 
महत्व नहीं । 

२--सूक्षियों के जीवनवृत्त। जिस प्रकार बैष्णवों डी 
वार्ताएँ ( ५४, २५२ ) और भक्तमाल भारतीय भक्तों की जीव- 
नियाँ उपस्थित ऋरते हैं और उसी प्रकार “तज़रिरातुल 
ओऔलियाः (अत्तार ) और “नफ़हातु त-उंस' ( जामी ) जैसे 
ग्रन्थ सूक्रियों के जीवन और उनके चसत्कारों को जावित रखे 
है । सूफी साधना सें इनका सहत्वपूण स्थान है। भक्तों के 
जीवन और उनकी साधना से बल नहीं लिया गया, तो बात 
ही क्या हुई ? सूफी-परंपरा और सूफ़ी-मनोविज्ञन के अध्ययन 
की दृष्टि से भी ये अन्थ महत्वपूर्ण हैं । 

इ३--काव्य । सूफ़ी-साहित्य का प्राण सूक्रियों का कावंय है। 
यही सूफ़ी-साधकों की सत्रसे महत्वपूर्ण संपत्ति है।बीसियों 
ससनवियाँ, हज़.रों गज़लें, सेकइॉ-दजारों रुवाइयों को यद्द 
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अपार निधि विश्वसाहित्य सें महत्वपूर्ण स्थान रखती है । 
चास्तव में सूक्तियां को काव्य-रचना उन्तकी साधना का एक 
अंग है। इसी से सूफ़ी-काव्य साधारण काउ्य से अधिक साधुक 
है। अन्योक्ति और रूपक के सहारे आत्मा की सूद्ष्मातिसूद्षम 
अभिव्यक्ति की कल्ला इसी साहित्य में देखने को मिलेगी। 
कारसी के सूक्की कवियों सें सबसे महत्वपूर्ण हैं मौलाना स्मी 
और मोलाना हाफिज | रूसी की मसनवी 'मांतकुतेर” धम्म, 
दर्शन और काव्यकला का अदभुत संगस है। मसनवियों में 
रूमी का जो स्थान है, चबही ग़ज़ल सें हाफिज का है। इन्हीं दो 
कबियों पर ईरानी सूफ़ी कवियों का गौरच टिका है। इनके 
अतिरिक्त ईरान के दो और कवि भी है सादी और फ़रदौसी। 
खादी मुख्यतः नीति-कवि हैं. और फरदौसी : महाकाव्य- 
प्रणेता । सूक्रियों/के प्राण तो रूमी और . हाफिज हैं.। इन दोनों 
कवियों और साधकों का परवर्ती फ़ारसी साहित्य 'पर इतना 
प्रभाव पड़ा कि कोई भी कवि बुलबुल्-क्रकस, :लैला-मजनू, 
साक्री-शराबव जेसे विषयों को छोड़ लहीं सका-। व्यक्त या 

अव्यक्त रूप सें सारा ईरानी काव्य सूक्री सतवाद का अचारक़ 
घन गया | जामी ने 'यूसुफ़ व. जुलेखा! लिखकर | मसनवियों 
की परंपरा को आगे बढ़ाया और यह परंपरा शतताब्दियों ,तक 
चराबर चलती रही | | 


हिन्दोस्तान में जो सूफ़ो-काव्य लिखा गया, वह भी कर्म 
नहीं है । वास्तव में सूक़ियों के लिए काव्य-रचना भी. साधना 
का एक अंग था, अतः प्रारंभ से ही काव्य लिखे ' गये । पिछले 
एक अध्याय में हम हिंदी सूक्रो काव्य पर विचार कर. चुके 
हैं। प्रारंभिक भारतीय सूक्रियों में साहित्यकार के रूप में सबसे 
असिद्ध अमीर ख़ुसरों (१२४३-१३२४) हैं| परंतु उनका सूफ़ी 
काव्य फ़ारती आषा सें दी है।हिंदीसें उनकी कविता,.केवल , 


। *... संफ़ी-मत छह 
मनोस॑जन को लेकर ही चली। वास सें सौरत में सब से 
पहले बुहद्‌ रूप में सूफ़ीन्‍्साहित्य कबीर (स्॒ू०१३६८ ) से ही 
मिलता, है ओर फिर दादू; रज्नव आदि निगुणशियों में इस 
संहिंत्य की परंपरा चलती रहती है। दिंदब्री मे पहली मसनब्री 
को रचना १४०० ३० से पहले नहीं हुई। अबधी सूफ़ी काव्य 
में क्रशः सपनावति, मुगुधावति, स्गावति औरं सधुमालती 
के नाम आते हें । मुगाबतो के लेखक कुतत्रन का समय १४६४६ 
३० है। इस प्रकार थे कत्रीर. के समकालीन हुए। सपनावति 
और मुगुधावति उपलब्ध नहीं है, परंतु वे सगात्रती से पहले 
१५वीं ,शतावदी दी ही रचनाएँ हैं। इससे स्पष्ट है कि 
मसमनवी शैली में हिंदवी या अवधो भाषा में पहली रचना 
१४०० ३०. के' बाद। ही हुई, यद्यत्रि गजल ओर ।लोक-छंदों 
के एक शताब्दी पहले कवीर इस भावना को काव्य-विपय बना 
चुके थे और थोड़ी बहुत काव्य-रचना मुईनउद्दोनं चिश्ती 
( ११४२ ३० ) के समय से ही हो रही होगो । 


सच तो यह है कि 'सपनावत्ती” ,लिखकर जिसने भी अबधी 
सूफ़ी-का< ये का प्रवर्तेत किया, उसने बड़ा क्रांतिकारी कास 
'किया | उसने विक्रमाजोत की.जगत-प्रसिद्धू कहमत्ती को चुना 
भारतीय परंपरा में. लोकप्रिय दोहा चौपाई छंद अपनाये ओर 
भारतीय साहित्य शैद्ञी को ही अपनाया | फ्रारसी मसत्तवी को 
हिंदी चोला देना सहन कास नहीं था, परंतु ज़ब वह काम हो 
गया त्तो इस प्रकार के काञ्य की एक परंपरा ही चल पड़ी जो: 
श्यवीं शुताव्दी तक चलती रहो। १६०० ४० के बाद दक्तिणु 
में भी हिंदवी था दकनी' सें अने रछ ससनत्रियाँ लिखी गई, परंतु 
बह फ़ारुसों मसनत्रियों की परंपरा से अधिक प्रभावित है । उनकी 
सांहित्यिक , महत्ता भी अधिक नहीं है | दक्षिण के सफ़ी साहित्य 
की महा ऐतिहासिक है। खड़ी बोली हिंदो के विकास के 
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इतिहास की दृष्टि से वह महत्वपूर्ण है। परंतु साहित्य की दृष्टि 
से उत्तर का स्फ़ी साहित्य ही प्रधान है।सच तो यह है कि 
तबस्सुफ़ ( सफ़ीमत ) को सबसे उबर भूमि भारत में मिली 

सिंध-तिजय ( ७१२ ६० ) से कुछ ही बाद मुलतान सूक्रियों क 
झड़ वतन गया। सिंध और पंजाब में ही सकी जोगियों 
(नाथों ) से परिचित हुए और उनसे प्रभावित भी हुए. 
साधकों के रूप में इन स्‌फ्री-संतों की प्राप्तिद्धि शासक्र रूप मे 
इस्लाम के आते से पहले ही हो चुडी थी और मुईनुद्दीन चिश्ती 
( ११४५ ६० ) जैसे प्रसिद्ध. साधक्र भारत की भूमि में समा- 
धिस्थ हो चुके थे। इस्लाम तलवार लेकर आया, सूफी प्रेम 
की बांसुरी लेकर। तुर्को' और पठानों ने देश की देद जीती, 
परंतु दश का हृदय सूक्रियों ने ही जीता । इनके अनेक, 
सिलसित्त ( संप्रदाय ) प्रसिद्ध हुए जिनमें सबसे महत्वपूर्ण 
चिश्ती, सुहरावर्दी, क्रादिरी, शत्तारी और नक्कशबंदी है। अवधी 
सूफी काव्य जिन सूक्षिय्रों ने लिखे वे इन सिलसिलों से ही 
संबंधित थे। मंकन, कुतबन, जायसी, नूरमुहम्मद्‌ इनमें प्रसिद्ध 
है। स्वतंत्र ( जिंदीक ) सफ़ो भी हुए। इनका संबंध किसी 
सिलसिले से नहीं था। वे इस्ज्ञाम-मतावलंबी हों, यह्‌ बात भी, 
नहीं । पदों, ग़ज़लों और लोकछंदों में इन्होंने भी हिंदी छूछ़ी 
काव्य को रचना को । कबीर, दादू , यारी, दरिया आदि 
निगु णी मूलतः सूफी हैं। इस्लाम के कट्टर प्रेमियों ने तलवार 
द्वारा जिस देश-व्यापी घृणा का प्रचार क्रिया, उसे सूकियों ने 
प्रेम की बंसोी वजा-बजाकर मुलवा देना चाहा। वे बहुव कुदे 
सफल हुए। ९८वीं शत्ताब्दी में प्रत्येक विचारशील मुसलमान 
शा या अच्नात रूप सें स्‌फी था। अनेक हिंदू भी सफी-साधना 
में लीन थे। और वे मुसलमानों के भी आदर के पात्र थे। 
£कारांतर में इस्लाम के अचार में सफियों से जो सहायता मिली 
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हो, उन्हें “इस्लाम का प्रच्छन्न म्रवारकः कहना अन्याय होगा | 
उनकी 'प्रेस की पीर” वेयक्तिक थी | इस पीर ने जिन्हें प्रभावित 
किया, वे स्वत: उनकी ओर कुक | संतों, निगु शियों और पुष्ठि- 
मार्गी भक्तों ने सासान्य मानव-भूमि खोज्ञ ली थी। वह थी 
सामान्य प्रेस-ध्र्सम की भूसि । औरंगजेब के उत्पातों से यह भूमि 
डॉबाड़ोज़ हो गई। फिर सी गदर (१८५०) तक सफी न 
हिंदू था, न मुसलमान । मुसलमान वह इतना ही था कि बह 
काफिर नहीं समझा - जाता था। रादर के बाद जो राजनैतिक 
चात्याचक्र चला, उसमें हिंदू-मुसलमानों के अलग-अलग अखाड़े 
चन गये और सूफियों की साधना पर पटाक्षेप हो गया। 


द्‌ 


मलिक सुहबष्मद जायसी + जीवनी, 
व्यक्तित्त ओर रचनाएँ ... : 


हिंदी सूक़ियों की यह प्रेम-साघना जिन कधा-काब्यों , में 
सुरक्षित है, उनमें मलिक मुहम्मद जायसी का पदूमावत 
<१४४० ६०) सबसे महत्वपूर्ण है। हिंदो साहित्य की दृष्टि से वो 
यह ग्रन्थ ओर भी महत्वपूर्ण है। ३४ वर्ष बाद (१४७४) में 
जब गोस्वामी तुलसीदाध ने रामचरितमानस की रचना. की; 
तब यह ग्रन्थ अवश्य उनके सामने रहा होगा और कदाचित्‌ 
इसकी लोकप्रियता के कारण ही उन्होंने पद्मावत की शैली: 
ओर उसी के छंदों में रामकथा कही । जिस 'प्राकृत जन-गुन- 
गान? को तुलसी ने घृणा की दृष्टि से रेखा है, वह कदाचित 
रत्नसेन ओर पद्मावती की यही प्रेम-कहानी है। उत्तरक्रांड 
में तुलसी ने ऐसे मलिंगों को हँसी उड़ाई है जो 'प्रेस-प्रेम! 
चिल्लाते फिरते थे। यह सूक़ो ही रहे होंगे। जो हो, सूफ़ी-काव्य 
से एक विशेष प्रकार की साधना सुरक्षित हे। वह हिंदू-साधना 
नहीं हैं, इससे उसका सहत्व कम नहीं हो जाता। भाषा और 
साहित्य की तो साथना वह है ही, इसमें तो कोई सतभेद हो 
नहीं सकता | 
पदुमावतः के रचयिता मलिक मुहम्मद जायसी हैं। 
जायसी की रचनाओं में अनेक स्थानों पर उनके आत्मकथनः - 
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कक 


मिल जाते हैं | इनके आधार पर हस उनकी जीवनी और उत्तके 
व्यक्तित्व का निर्माण कर सकते हैं। 


अंतसादय के आधार पर पता लगता हे कि जांयसी का 
जन्म मुहम्मद साहइव की नवीं सदी ( ईसा की १५वीं शवाब्दी )' 
में हुआ" | उनके जन्म के समय कदाजितू कोई बड़ा भूकंप 
आया थार और कुछ दिनों बाद सू्येश्रदर पड़ा. थार । 
अपने जन्‍्मध्थान के संबंध में जायसी मौन हैं, क्‍यों ? यह 
कहा नहीं जा सकता । पर॑तु वे जायस में पहले-पहल दस दिन 
के लिये पाहुने के रूप में आये थे। यहीं उन्हें बेर/ग्य हो गया: 
ओर वें यहीं रहने लगे। इस नगर का आदि नाम उन्होंने 
उद्यान ( उद्यान+नगेर या उद्यनगर ) बताया है।” इस नगर 
की कुछ घार्मिक महत्ता भी उस समय रही द्वोगी। इसी से 
जायसी ने उसे 'धर्मस्थान'* कहाँ है। 

कवि के व्यक्तित्व के संबंध में भी थोड़ा उल्लेख है। थे 
कदाचित्‌ जन्म से काने नहीं थे, परठु वाद में बायों कान और 








२ भा ओऔतार भोर नौ रुदी (जा० गं०, १८४ ) 
२ आवत उधत-चार विधि ठाना । भा भूकंप जगत अ्रकुलाना [[- 
धरती दीन्ह चक्र-विधि भाई | फिर अक्रास रहँट $ के, नाई ॥ 
३ सूझज सेवक ताकर अदहै। आठौ पहर फिरत जो रहे.॥ 
सो अ्रस बपुरै गहने लीन्दा |ओ घरि बॉँबि चंडालें दीन्दा ॥: 
४ जायस नगर मोर शअस्थानू | नगर क गाँव आदि उदनानू ॥ 
। (वही पृ० ३८७) 
..तहाँ दिवस दस पहुँनें आए । या बैराय बहुत सुख पाएउ ॥ 
५ जायस नमर घरम असस्‍्थानू। तहाँ आह कवि कीन्द बंखानू॥ 
(वही ए० ६१०): 
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बायीं आँख जाती रही थी | कदाचित चेचक के कारण।* उनका 
कंठस्वर बड़ा मीठा था और जायस में आते द्वी गायक के रूप 
में उनकी प्रसिद्धि हो गई थी। जिसने सुना मुग्ध हो गया। 
-कदाचित्‌ जो गाते, वह उनकी रचना होती ।४ ु 
अपनी रचना में जायसी ने बाबर८ और शेरशाह को नाम 
लिया है*। उन्होंने शेरशाह् को दिल्ली सुलतान लिखा है। 
सूर्यश्रहण और भूकंप के तिथि-ब्ार भी हमें प्राचीन ऐतिदासिक 
उल्लेखों से मिल जाते हैं?"। सूर्यग्रहण का समय ६०८ 


६ मुइमद वाई' दिसि तजा एक सरवन, एक आंखि (वी, १८५) 
७ एक नयन कवि मुहमद गुनी । 
सोइ ब्रिमोहा जेइ कबि सुनो ॥ (वही, ४० ६) 

(जान पड़ता है जायस जायसी का जन्म-स्थान नहीं था। वे 
दस दिन के पाहुने के रूप में चले आये, परंतु पीछे बैरागी बन गये । 
आखिरी कलाम? की रचना वैरागी बनने के बाद की बात है । संभव 
है इतके बाद लेखक कही चला गया। कदाचित्‌ कालपी | यही | 

बह सूफ़ीमत में दीक्षित हुआ और उसे अपने - मोहन कंठ के द्वारा 
“कवि? के नाते प्रसिद्धि भी मिल गई। यह भी संभव दै पद्मावत की 
स्चना प्रवास में हुई हो और सूफ़ी दृष्टिकोण के कारण शीघ्र ही प्रसिद्ध 


हो गई । जायस को धर्स्थान मान कर कवि ने उसे ही अपना स्थान 
यना लिया | ) 


८ चाबरशाद छुत्रपति राजा, “०६ 
६ सेरसाह दिल्ती सुलतानू ॥ 
१० अलदब्दाउनी के मुन्तसिव तथारीख में इसका स्पष्ठ उल्लेख है। 
न ए ३ बढ च् 

इश्टियन कलेण्डर (राबट सीवेल और शंकर बालकृष्ण दीद्षित, 
्प (ः ् ३ 
ज८६६) के अनुसार वह सूर्येम्दण १० दिसम्बर २ ५०२, ई० में पड़ा 
। | 
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हिजरी ( १० दिसम्बर १४०२) है ओर भूकंप का ६११ 
'हिजरी | आखिरी कल्लाम की रचना का समय कवि ६३६ 
हिजरी बताता है? | इसी रचना सें बह नवीं ( या नो ८ नव ) 
सदी सें जन्म के बात कहता है और तोस वर्ष की अवष्या में 
कविता-रचना की बात*९| पद्मावत में ज्ञायसी ने उसका 
रचनारंभस काल ६४७ हिजरी कहा है| परंतु इसे कुछ 
लोग लिपिमेद से ६२७ भी पढ़ते हे१० | इन सब तिथियों 
में संगत त्रिठाना कुछ कठिन काम हैं।डॉ० कमल कुलश्रष्ठ का 
का कहना है कि “अ.खिरी कल्लास” जायसी की अंतिम रचना है । 
रचना-काल निर्विवाद रूप से ६३६ हिजरी है। अतः पद्मावत 
इससे पहले को रचना होनी चाहिये। इससे उनके विचार सें 
पद्मावत की तिथि ६२७ दिजरी है। परंतु ६२७ ई० में इतम्नाहीम 
लोदो का राज्य था, अतः कथारम्भ में कवि शाहेवक्त के रूप 
में शेरशाह को याद नहीं कर सकता था। इसकी पटरी यों 
ठीक थिठाई गई कि वास्तव में अंथ-रचना का आरंस ६२७ ई० 
में इत्नाहीम लोदी के शाखन-काल में हुआ और उसका अंत 
शेरशाह के समय सें | कवि ने “भ्रूतकालिक क्रिया का प्रयोग 


११ नौ सौ बास छुत्तित जब भए। 
तब एदि कथा के आखर कहे ॥ 
श्२ भा अवतार मोर नौ सदी | 
तीस बरस ऊपर कवि बंदी ॥ 
१३ सन नौसे सँतालिस अहा। 
कथा अरंभ बेन कंब्ि कह्दा 
श४ सन नी से सत्ताइस श्रह्ा | फ़ारसी लिपि में यदि नुक़ते 


्‌ठा दिये जायें तो सैतालिस और सत्ताइस एक ही तरद लिखे 
जायेंगे | 
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करते हुए प्रारंभ-काल दिया और सामय्रिक राजा के रूप में 
शेरशाह की प्रशंसा की [? इसाई संबत्‌ के रूप में ६२७ का 
अथ है १५२० ४०। इब्नाहीम लोदी का समय १४१६--२० 
है। १४२० ई० में प्रंथ-रचना के समय कवि ने सुल्तान उन्रा- 
दीम लोदी का नाम क्‍यों नहीं लिया, यह चित्य है। कवि 
की रचनाओं में बावर ( १४२५६--१४३० ) और शेरशाह 
( १४४०--१४४५ ) का नाम दिल्लीपति के रूप में आता है । 
इससे स्पष्ट हे कि जायसी का रचना-काल १५२६ श्रीर १४१५ 
के बीच में पड़ता है| बावर का संबंध “आखरी! कलाम से है ) 
इसका समय जायसी ने ६३६ ( १५२६ ) दिया है | इस समय: 
बाबर जीवित था, अत: शाहेवक्तु के रूप में उदी का नाम 
दिया गया। ६४७ हिज़री (१५४० ६०) में शेरशाद्र दिल्ली 
का सुलतान बना गया था । इस प्रकार दोनों ग्रन्थों की तिथियों 
में कोई विरोध नहीं पड़ता | निश्चय ही १४४० ई में पद्मावत 
की रचना आरंभ हुई, वह कब समाप्त हुई इसके संचंध में 
कोई निर्देश नहीं है। तीक्ष बे की आयु में जायती कब्र के 
रूप से प्रसिद्धि पाने लगे थे-'कवि वदी” से यही आशय है। 
पन्ने! सदी का अर्थ प्‌? सदी लेने पर यह स्पष्ट है कि 
जायसी का जन्म ६०० हिजरी ( १४६३ ) में हुआ | ३० वर्ष 
की अवस्था में वे कबरि रूर में प्रसिद्ध हुए ( १४२३ ) | पानीउत 
की लड़ाई के तीन वर्ष वाद जब बावर 'साह छुत्रिपति राजा? 
हल उन्होंने आखरो कलाम” ( १४२६ ) का रचना की और 
कि, वर्ष बाद पद्माचच ( १४४० ) को लिखेता आरंसं 
किया। इस सम्रय जायसी ४७ वप की प्रौद अगस्था को प्राप्त 
कर चुके थे। डॉ० कमल कुज्ञश्रे.्ठ की गणना के अनुसार 
जायसी का जन्म ६०६ दिजरो ( १४६६ ६० ) में : हुआ और 
पद्मावच ( १९५६० ३० ) उनकी २१ वर्ष को आयु को रचना 
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ठहरती है। पद्मावत जैसे प्रीड़-काब्य की रचना २९ वर्ष का 
चुब्रक करे यह कुछ असंभव सी वात है । फिर “आखिरी कत्तास? 
( १४२६ ई० ) की भापा-शैली में प्रौदृता के चिन्ह नी नहीं 
'मिलते और उसमें इस्लामी भाव भरे पड़े हैं, सूफ़ो चिन्तना 
का जरा भी पता नहीं है। स्पष्ट है कि आखिरी कलास! 
( १४५२६ ई० ) २६-३० वर्ष के युतव्रा की रचना है। इसमें 
आदि से अंत तक इस्लामी कट्टर भावना है। स्वर्ग और नरक 
'के जो चित्र साधारण मुसलसान युवा के प्तन में चाचते हैं, 
चही इसमें मिलेंगे | श्रम का कारण ग्रंथ का नाम जान पड़ता 
है। कदावित्‌ जायसो ने इसका कोई नाम नहीं रखा। फ़ारसी 
में आखिरियत नामा? (रोज़े अखीर की कथा ) की पर॑परा 
थी । यह उसी .का अवधी रूप है। इसी विचार से किसी ने 
पथ को 'आखिरी, कलास” कह दिया और आलोचक इस श्रम 
में पड़ गये कि यह जायसी की अंतिम रचना है। कट्टर इस्लास 
से सूफ़ी मत की ओर बढ़ना प्रगति के चिन्ह हैं | इसके 
“विपरीत जो है, वह अथःपतन है । पद्मावत के रचयिता से हम 
यह आशा नहीं करते कि वह अंतिम रचना क्रे रूप में कट्टर 
इस्लामी विचारधारा का पोषण करे। हो सकता है, “कथा- 
आरंभ बैन! के रूप सें पद्मावत की प्रारंभिक पंक्तियाँ कथि ने 
मुख्य काव्य-रचना के वाद की' हों । तव १४४० ३० में पद्मावतत 
समाप्त समझा जाना चाहिये। इस प्रकार पद्मावत का 
'रचनाकाल १५४२६ और १५४० ईं० के बीच का समय 
रहेगा । ! 


. जायसी ने अपने ग्रंथों में अपनी गुरु-परंपरा भी दी है। 
आरतीय सूकफ्रियों को गुरु-शिष्य-परंपरा से मेल विठाने पर 
खुक्ष कुछ इस प्रकार होगा-- 


ज्प मलिक मुइम्मद जायसी ; एक अध्ययन 
ख््ाजामुईउद्दोन चिश्ती (११४२ $०) 
कुतुबुद्दीन काकी 
शेख फ़रीदउद्दीन शकरगंज (११७३--१२६५) 
हज़रत निज़ामुद्दोन ओलिया (१२३५) 
आज 


शेख अल उलहक़ 
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शेख नूर कुत्म आलम सेयद अरारक़ जहांगीर 
| 
शेख हशमउद्दीन हाप्नी शेख 
| 
सैयद राजे हामिदशाह शेख मुठ्म्मद शेख कमाल 
#दज़रत ख्वाजे 

शेख हे 
सैयद्‌ मुहस्मद्‌ 
अलकदृदाद 


| 
कल माह शा क 


#जायसी ने सैयद राजे और शेव़् दानियाल के बोच की शहला 
के रूप में हज़रत खुवाजे का नाम भी दिया है । परन्तु ऐतिहासिक ग्न्धों 


ओर अन्वेषऊों के अनुसार जायसी की जो गुरुनशिष्य-परम्परा मिज्ञती 
है, उध्षमें इज़र्त ,ख्वाजे का नाम नहीं है। 


जायसी + जीवनी , व्यक्तित्व ओर रचनाएँ 


जान पड़ता है, कालपी की पीर-गद्दी की स्थापना सैयद अशरफ़ 
जहॉगीर ने की थी । परंतु-कालांतर में उनकी परंपरा नहीं चल 
सकी | जायसी का संबंध सेयद अशरफ़ जहाँगीर के गुरुभाई 
की परंपरा से था, परंतु वस्तुतः इससे कोई भेद नहीं आता 
था | इसी से आदिगुरु के रूप में जायमी ने अत्यंत शद्धा से 
सैयद अशरफ़ का साम लिया है। बे स्वयं शंख बुग्हान 
मुहम्मदी से दीक्षित थे। कदाचित्‌ १५२६ ई० से पहले ही वे 
दीक्षा प्राप्त कर चुके थे। इस बृत्त से जायसी का संवंध प्रसिद्ध 
चिश्ती वंश से हो जाता है। 





जायसी का कथन इस प्रकार है--- 
सैयद असंरफ पीर पियारा | जेहि मोहि दौन्‍्ह पंथ अजियारा 
ओहि घर रतन एक निरमरा | हाजी सेख रुब्े गुन भग 
तेहि घर हुई दीपक उजियारे।पंथ देइ कहूँ दई सँवारे 
सेख मुहम्मद पून्‍्यो न्यरा।सेख कमाल जगत निग्मरा 
(जायसी अन्थावली, ४० ६) - 
गुरः मोहिदी खेवक मैं सेवा। चले उताइल जेहि कंर खेवा। 
अगुवा भये सेख चघुराह्यनू | पंथ लाइ सोहि दीन्ह गियानू | 
अलहदाद भल तेहि कर गुरू। दीन दुनी रोसन सुरखुरू। 
सैयद मुहमद के वे चेला। सिद्ध-पुरुष संगम जेहि खेला। 
: दानियाल गुरु पंथ दिखाये | हजरत ख्शज खिजिर तेहि पाए। 
भये प्रसन्न ओदि दजरत ,ख़्बराजे | लिए. मेरइ जहँ सैयद राजे | 
; ( वही, ए० ६ ): 
मानिक एक पाएउ।. उजियारा | सैयद अवरफ पीर वियाग ॥ 

( वही, ४० ३८६ )* 
पा-पाएए गुरु मोंदिदी मीठा। मिल्ना पँथ सो दरसन दीठा | 
नांच पियार सेख बुरहानू । नगर कालपी हुत .ग्ुरु यानू। 
और? तिन्द दरस गोसाई पावा | अहल्दाद गुरु पंथ लखावा ।. 


छ्छ 
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जायसी ने अपने चार मित्रों का उल्लेग्र किया £--मलिक 
यूसुक, सलार क़ादिम, सलोने मियां और बड़े शेख ।, कदाचित्‌ 
जायस में आने पर ही उन्हें यह मित्र मिले थे। इनमें बढ़े शेल्र - 
सिद्ध पुरुष थे »र यूसुफ़ मलिक भी बड़े पंडित ज्ञानी थे। 
सेलार क़ादिम ओर सलार मियाँ युद्ध-बीर थे। उन्होंने 
बहुत से युद्धों में भाग लिया था| इससे अधिक जायसी इन 
सित्रों के विपय में परिचय नहीं देते |१८ 

यह तो हुई अंतसाह्षय की बात । वाह्म॒ताद्थ और जनश्रुति 
से ज्ञायसी के संबंध में जो सालूम होता है, उसके संबंध में 
हम पूर्णत: निश्चित नहीं हो सकते। उनके जन्‍्म-स्थान को 
कोई जनश्रुति जायसशद बताती है, कोई गजाजीपुर?७। 
'सानिकपुर ज़िला प्रतापगढ़ में उनकी ननिद्ठाल बताई जातो 
हैश्ल । पिता और भाइयों के संबंध में भी कुछ कहा जाता 





अलहदाद गुरु सिद्ध नवेला। सबद मुहमद के वे चेला। 
सैयद मुहमद दीनहि साँचा। दानियाल सिख दीन्‍्ह मुबाचा । 
( वही ० २६४ ) 
४४: चारि मौत कवि मुहमद पाए ।.जोरि मिताई सिर पहुँचाए॥ 
यूसुफ मलिक पंडित वहु ज्ञानी | पहले मेद बात वे जानी ॥ 
'प्रुन्नि सेलार कादिम मतिमाहाँ | खॉँडे दान उचे निति बाहोँ ॥ 
'मिया सलोने सिंध बरियारू। बीर खेतरन खडग जुकारू॥ 
शेख बड़े बड़ सिद्ध बखाना। किए आदेश सिद्ध बड़ा माना ॥ 
'चारिठ चतुरूसा गुन पढ़े।ओ संजोग गोसाइई गढे ॥ 
( वही, प्ृ० १० ) 
:१६ साधारण जनश्रुति ह 
२७ ना० प्र० १०, भाग १४, पू० २६१ 
श८ वही, भाग २१, पृ० ४३ 
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है। कहा जाता है कि इनके माता-पित्ता की' मृत्यु बचपन में 
हो गई थी और ये फ़क्कीरों ओर साधुओं के साथ रहने. लगे 
थे१६। किसी-किसी जनश्रति में इनके वेवाहिक जीवन और 
पुत्रों का सी उल्लेख है२० | अमेठी के राजा की इन पर बड़ी 
श्रद्धा थी और वे अमेठीराज्य में आदर-सत्कार के साथ बहुत 
दिन रहे और अन्त को वहां पर झृत्यु को श्राप्त हुइ९२३। जायस 
में उनका मकान और अमेठी में उनकी क़न्न आज भी दिखलाये 
जाते हैं | पता नहीं, यह सब कहाँ तक सच है। 
जो हो, इसमें अनिश्चय नहीं कि मलिक मुहम्मद का 
संबंध जायस से था | वे वहाँ कहीं से आए और अपने प्रेम- 
विरह के छुंदों के सधुर पाठ के कारण एकदम प्रसिद्धि को 
प्राप्त हो गये | जायस सें उनका वंश आज भी उपस्थित है। 
इससे संभव है, उनका पिताग्रह जायस ही रहा हो, परंतु 
उनका जन्म और पोपण अन्‍्यत्र हुआ हो। संभव है, प्रारंसिक 
जीवन में वे कालपी से संबंधित रहे हों और वहीं, उन्होंने 
शेख बुरहान से दीक्षा ली हो | संभव है, आखिरी कलाम” ओर 
पद्मावव की रचना का आरंभ भी वहाँ हुआ हो। दोनों 
पुस्तकों में गुरु-वंश का जो श्रद्धात्मक वर्णन है, उससे इस 
ओर इंगित मित्षता है। युवावस्था सें वे जायसी आकर जायस 
ही हो गये । वाद में 'जायसी? के रूप में।भी ही उनकी 
प्रसिद्धि हुई । जनशभ्रति शेरशाहरर और अकचर से भी उनका 
संबंध जोड़ती है । इससे आगे हम नहीं जा सकते | 

जायसी का व्यक्तित्व प्रभावशाली नहीं था। वे कुछप थे। 
चेचक-रू थे | काले थे। कदाचित्‌ लोग उन्हें देखकर हँसा करते 

. ह६ वही, हृ० ४३, २० वही प्रृ० ५० 
२१५ नागरी प्रचारिणी 'पत्निका, भाग २१, *प० ५८, जायसी 
अंपावली पए० ९-१५, २२ ना०» प्र० प० भाग २१, पृ० ८७: 

दृ 
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थे। परंतु उस भोडि व्यक्तित्व के पीडे उनका ओस की पीर! 
से भरा हृदय था। भाव-विभोर होकर सुन्दर कंठ से जब थे 
स्वरचित पद गाते तो जो सुनता मुग्त हो जाता। इस विशेषता 
के कारण इनके पदों ( दाहों ) की प्रसिद्धि इनके जीवन में ही 
हो गई थी । कदावित्‌ इनके सोन्दर्य से ही प्रभावित होकर 
अचध-प्रदेश में जायसी को लोकप्रियता ज्ञानकर ही तुलसी 
ने पद्मावत' की शेैत्षी में रामचरितमानस की रचना की | 

इसके बाद कुछ जायसी की रचनाश्रों के संचंध में | हे 

ज्ञायसी की रचनाओं के नाम के लिए हमारे आधार है तासी, 
रामचंद्र शुक्ल, चंद्रवली पांडेय की खोजें ओर सेयद कल्वे मुस्तफा 
का ग्रंथ । इनसे हमें २१ रचनाओं का पता चलता है२३। इनमें 
से बहुत सी रचनाएँ केबल जनश्ति में ही सुरक्षित हैं | नाम- 
सात्र के अतिरिक्त इनके संवंध में हम विशेष कुछ नहीं 
जानते | जो ग्रंथ उपलब्ध कहे जाते हैं, उनके संचंध में भी 
अभी खोज नहीं हुई है, अतः निश्चय रूप से कुछ कहा नहीं . 
जा सकता । 

२३-- पद्मावती, “अखरावट, आश्विरी कलाम, “सखराबत, 
“चंपावत, “इतरावत, »मटकावत, “चित्रावत,  ९खुर्वानामा, 
१”मोराईनामा, ।मुकहरानामा, १ *मुखरानामा, १ ३पोस्तीनामा, 
। भमुहरानामा, "*कहारनामा, १ मेखरावट (होली नामा) [चंद्रवली 
पांडेय, *७सफुट छुत्द, *“घनावत, १ 'सोरठ, २"परमार्थ जपजी [सियद 
क्ल्वे मुस्तफा है - निनावत [ जा» ग्रौ० भूमिका, प्ृ० १६ ]। पहली 
तीन उस्तकों के अतिरिक्त अन्य पुस्तकें केवल अनश्रुति द्वारा ही चली 
आती है | सोरठ और जपजी हस्वलिखित प्रतियाँ वेगरल एशियाठिक 
सोताइटी में बताई जाती है और (घनावट की डा० स्पेंगर के पास । 
पोस्तीनामा की कुछ पंक्तियाँ सी उपलब्ध हैं, परंतु वह तुकबंदी मात्र हैं । 
मैनावत को पं० रामचंद्र शुक्ल प्रेमकहानी कहते हैं| इससे अधिक इन 
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इस प्रकार जायसी के तीन ही अंथ निश्चय रूप से उनके 
- फह्दे जा सकते हैं। जायसी प्ंथावली में इन्हीं का संग्रह है। 
थे हें पद्मावत, अखराबट और आखिरी कन्नास । आखिरी 
कलाम १४२६ की रचना है, प्मावव १४२० से १४५४० तक 
की | अखराबवट की रचना-तिथि नहीं मिलती । परंतु वह 
'पद्मावत के पहले की रचना होगी । कद्ाचित्‌ कबीर के अक्तरा- 
जुसार लिखे भंथों ( ककहरा आदि ) से प्रभावित होकर ही 
इसको रचना हुई हो। यद्द आरंभिक रचना ही ठहरेगी। 
जायसी का सब से महत्वपूर ग्रंथ पद्मावत ( १४४० ) 
जैसा हमने पहले लिखा है, 'प्मावत? प्रेमाल्यानों की एक 
परंपरा से आवद्ध है। मध्यथुग में प्रेम-कथाओं के प्रति विशेष 
आकर्षण था और अनेक प्रेम-क्थाएँ वीर-गाथाओं के साथ 
मिलकर लोकगीतों का रूप प्राप्त कर चुकी थीं। 'बीसलदेव 
रासो? ( ११४५ ३० ) हमारा पहला भेमाख्यान है। इसके बाद 
आल्हा-उदल और प्रथ्वीराज रासो की प्रेम-कथाएँ आदी हैं । 
हिन्दू लेखकों द्वारा लिखी दो पुरानो प्रेमकथाएँ कुतुबशतक 
( कुतुबुद्दीन और साहिब की प्रेम-कथा ) और जलाल गहाणी 


पुस्तकों के संबंध में कुछ ज्ञात नहीं । जब्र तक हस्तलिखित प्रतियों 
का अध्ययन नहीं हो जाता और जायसी के अन्य अप्राप्य अन्य उप- 
लब्ध नहीं होते, तव तक जायसी की कीति का आधार केवल पहले तीन 
अन्य ही रहेंगे और इन्हीं के आधार पर उनक्री साहित्यिक प्रतिमा का 
निरणय हो सकेगा । संभव है, ऊपर जायसी की पुस्तकों की जो चूची दी 
गई है, उनमें एक दी पुस्तक कई बार बदले हुए नामों से आ गई हो । 
'फ़ारसी लिपि के अनुसार मुकुदरानामा, मुखरानासा, मुहरानाम, 
मखरावटनामा लगभग एक ही प्रकार से लिखे जायेंगे । जो हो, जायसीः 
की रचनाओं के संबंध में परिस्थिति झनिश्चित है। 
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री वात (जलाल और गहाणी की प्रेम-कथा ) है. । इनक 
लेखक और निर्माण-काल के संबंध में हमें चिशेष कुदध ज्ञात 
नहीं, परंतु कदाचित्‌ यह प्रसिद्ध लोक-क्थाश्ं के साहित्यिक 
रूप थे। उन्नी सवीं शताब्दी के अंत तक ग्रेम-कथाओं की परंपरा 
चली आती है। यह परंपरा इस प्रक्रार है: सत्यद्रती कथा 
( इंश्चरदास आ[० का० २४०० ० )२४ लक्ष्मणुसेन-पद्मावती 
( दोमा, १४४६), सगावती २४ ( कुतवन १४०० इ० के लगभग ), 
सधु-मालती २६ ( संकन, १४०० ६० और १५४० ई० के बीच ), 
ढोला मारवणी चडपई (हरराज, १५५० ), माथवानल 
कामकंदला ( आलम, १५८२ ), रसरतन ( पुहकर, १६१८ ), 
पद्मावव ( जायसी, १४४० ), चित्रावली ( उसमान, १६१३ ), 
ज्ञानदीप ( शेख नबी, १६१६ ३० ), कनक-मंजरी ( काशीराम, 
१६६३ ), हंस-जवाहिर (कासिमशाह, १७३१), इंद्रावती 
( न्रमुहम्मद, १७४४ ), अनुराग बॉसुरी ( नूरसुहस्मद, 
१७६४), चंद्रकला ( ग्रेमचंद, १७६६ ), कामरूप की कथा ( हर- 
सेवक मिश्र, १८४४ ), प्रेमपयोनिधि ( मृगेन्द्र, १८६४ ), 
पद्चिनी चरित्र ( लालचंदू, १६४३ ई० ), नल-दमयन्ती कथा२० 
( सूरदास, १७वीं शताब्दी ), चतुमु कुट की कथा ( शम्वीं 
शताब्दी) और यूसुफ-जुलैखा ( १८वीं शताव्दो ) | इस प्रकार 
ः हम देखते हैं कि प्रम-कथाओं की परंपरा िंदी के आदि काल 
से उन्नीसवीं शताब्दी तक बराबर चलो आ रही है । यह सारी 
२४ सिकंदर शाह ( श्थ्यघए ई०--१५१७ ई० ) के समव> 
वर्तमान । २५-२६ सूफी प्रेमाख्यानक काव्य | 
२७ सूफी कथा है । लेखक का नाम सूरदास है परंतु यह प्रसिद 
सूरदास नहीं, कोई कायस्थ हैं । नागरी प्रचारिणी पत्रिका के एक 
अंक में डॉ० मोतीलाल, म्यूरेटर बंबई म्यूज़िश्रम ने इस ग्रन्थ को 
एक प्राचीन प्रतिलिपि का विवरण दिया है। 
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कथा मुख्यतः अबधी साया या राजस्थानी में हे । अबधी भाषा 
की कथा सें दोह्ा-चोपाइयों का ही प्रयोग मित्नता है। ये तो 
हुई काल्पनिक रोमांच कथाएँ। पौराणिक श्रेम-कथाओं की 
संख्या भी बहुत अच्छी थी। इस प्रकार हम देखते हैं. कि 
सध्ययुग सें अनेक प्रेम-कथाएं जनता में प्रचलित थीं और कवि 
उन्हें काठ्य का विपय बना रहे थे। सुक़ी कवियों ने इन्हीं जन- 
असिद्ध कवियों को अपने काव्य का आधार वनाया। सावारण 
लौकिक प्रेम-क्था में उन्होंने अनुभूति की इतनी तीन्नता भर 
दी # उससे अलौकिक ग्रेम की व्यंजना होने लगी । ः 

स्वयं अलउद्दीन और पद्मावती क्रो लेकर अनेक रचनाएँ 
हुइ। परंतु कहीं भी कोई लेखक इतिहास का अतिक्रम.नहीं 
कर सकता था। अतः अलाउद्दीन को लेकर आदश प्रेमी नायक 
का निर्माण नहीं हो सकता था। रत्नसिंह ( लक्ष्मणसिंह ) 
और पद्मावती (पद्मिनी ) को लेकर ही प्रेसकथा चली। 
अलाउद्दीन तो खल-नायक है। वास्तव में साधारण प्रेमकथा 
रतनसिंह. की' पद्मावती की प्राप्वि पर समाप्त हो जाना 
चाहिये। 'पद्चिनी चरित्र! में रत्नसेन ( रतनसी ) भाटों द्वारा 
'पद्चिनी के रूप का वर्णत सुनकर उस पर मोहित हो जाता है । 
कुछ समय वाद पटरानी प्रभावती से रूठ कर वह धर से निकल 
जाता है। रानी ने राजा के सामने जो भोजन रखा था, वह 
उसे पसंद नहीं आया | इस पर रानी ने चिढ़ुकर कहा कि यदि 
मेरा भोजन अच्छा नहीं लगवा वी , कोई “पत्चिनी” ले आओ | ' 
इस पर रत्नसेन उठ खड़ा हुआ। समुद्रतट पर पहुँचने पर 
ओधड़नाथ सिद्ध ने उसे अपने योगवल से सिंहलद्वीय पहुँचा 
दिया । वहाँ राजा को बहिन पद्चिनी के स्वयंवर की मुनादी 
हो रही थी। राजा ने अपना पराक्रम दिखाकर पश्चिनी 
को प्राप्त किया । 


प्र मलिक मुहम्मद जायसी : एक अध्ययन 


इस प्रकार हम देखते हैं कि अलाउद्दीन-पद्मावती की कथा 
जायसी के बचपन में लोकप्रिय हो गई थी। लोकगीतकारों 
और साहित्यकारों ने इसके अनेक रूप जनता में प्रचलित कर 
दिये थे। १३०३ ई० की चित्तौड़ की चढ़ाई और १३०४ ई० 
और रणथंभौर की विजय इतनी महत्वपूर्ण थी कि कन्या- 
कुमारी से दिमालय तक हमें इनकी गूंज सुनाई पड़ती है । हिन्दू 
जनता के लिए चित्तोड़ और रणथंमोर स्वतंत्रता के प्रतीक थे। 
इसी से हम्मीर और रतनसेन (लक्ष्मणसेन ) कथाओं के 
नायक बने और इन नायकों को विशेष गुणसंपन्‍न बताया 
गया। गोरा-बादल, पद्चिनी और रतनसेन चीरत्व और सतोत्व 
के प्रतीक बनकर सामने आये। “आल्हा? का भी प्रभाव पढ़ा 
जान पड़ता है। पद्मावती का जीदर सारे हिन्दुओं का भाल- 
तिलक बन गया और दासत्व की गठरी ढोते हुए भी वह इस 
टीके का भार ग्रहण नहीं कर सके | अलाउद्दीन खल-तायक से 
बढ़ कर माना गया है | खल-नायक तो वह था ही, जायसी ने 
पाया? भी कहा है | यह साया या वासना साधक और सुआरिफ़: 
( भ्रज्ञा ) के बीच में भेद डाल देतो है और मनुष्य धार्मिक 
वृत्ति से नीचे उतर कर फिर सांधारिकता में लीन होने लगता 
है। राधघवचेतव नाम के एक नए चरित्र की अवतारणा जायसी 
ने की है। कहा नहीं जा सकता कि यह नया पात्र कहाँ तक 
ऐतिहासिक है। जायसी ने इसे आध्यात्मिक अर्थों में “शैतान”? 
कद्दा है। शैतान मनुष्य को सत्पथ की ओर से विरक्त कर देताः 
है ओर उसे कुपध की ओर बरगलाता है। अलाउद्दोन को कुपथ' 
की ओर ले जाने की चेष्टा राघवचेतन ने ही की है। गुरु 
( हीरासन ) जहाँ रतनसेन को लक्ष्य की ओर ले जाता है, वहाँ 
शैतान अलाउद्दीन को दुःख और निराशा के चक्तर में डाल 
देता है।। पूर्वाद्धे में जहाँ सफल साधक का चित्र है, वहाँ उत्तराद्ध 


जायसी : जीवनी व्यक्तित्व और रचनाएँ: ८७ 


में असफल सावक का । जा हो, यह निश्चित है क्रि जायसी 
का पद्मावत ( १५४० -३० ) हिंदी साहित्य की अमूल्य संपत्ति 
है। उसमें एक विशेष काज्य-घारा की सर्वोत्तम निधि सुरक्षित 
है, परन्तु साथ ही एक प्रमुख घामिक साथना का भी प्रक्नशन 
उसके द्वारा हुआ है । जायसी सूरदास के समकालीन हैं। 
सरदास की भाँति उन्होंने भी प्रेम का प्रतीक लेकर एक अभिनव 
अध्यात्म-साधना का रूप खड़ा किया है। अखराबट और 
आखिरी कज्ञाम ( १४५२६ ३० ) में जायसी पर सफ़ी साधनाओं 
की अपेक्षा इस्लामी भावनाओं का हो प्रभाव अधिक है। 
अखरावट निःसंदेह कब्ीर ओर संतों द्वारा प्रतिष्ठित एक. 
विशेष काव्य-शैेली है जिसमें धार्मिक सिद्धांवों का निरूपण 
कवि का लक्ष्य होता है। वास्तव में आखिरी कलाम? कवि 
की पहली और अप्रीढ़ रचना है । यह २६-३० बर्षे के नवयुवक 
की रचना है जिसकी आँखों में इस्लाम के स्वप्न भूत्त रहे हैं। 
कवि-छप से वह प्रसिद्ध भी हो गया है। कदाचित्‌ उसने नाग- 
सती के विरद ( पद-ऋतुतरणन ) की भी रचना कर ली 
है और उसे मधुर स्वर में गा-गाकर लोगों को मुग्ध भी कर 
लिया है । बाद में इस मौलिक रचना को कवि ने पद्मावतः 
का एक अंग बना लिया। यह तरुण युवक्र 'द्स दिन! का 
पाहुना वन कर, जायत पहुँचा, और न जाने क्रिस कारण से 
वहाँ बेरागी वन वेठा! संस है, कुछ समय वाद वह कालपी 
चला गया और वहाँ सैयद्‌ अशरफ्‌ जहाँगीर की सूफी गद्दी 
से उसने दीक्षा ले लो। कालपी के शेख बुरहान मोददी 
(मुहम्मदी ) से कवि दीक्षित था। इन्हीं के यहाँ रहकर 
उसने पद्मावत ( १४२६-४० ) की रचना की जान पडती है। 
फिर भी जायस लौट आया ओर वहाँ उसने इस रचना को 
प्रसिद्धि दी । उस समय शेरशाह का शासन-काल था । 
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पद्मावत 
[ १ ] कहांनी 


पद्मावतः की कहानी का सूल्नाघार ऐतिहासिक हैं, परतु 

जायसी ने इतिहास को दृष्टि में रखकर कथाबृत्त का विस्तार 
नहीं किया। उन्होंने मसनवियों के अनुरूप इस विशेष कथा को 
साधना का आधार-मात्र बनाया है। लोकऋथा को लेकर उसके 
लौकिक प्रेम पक्ष पर अलोकिक सवनाओं का आरोप करने की 
प्रवृत्ति आरंभ से ही सूफ़ी मसनवियों में पाई जाती है और 
जायसी मूल रूप से इसी परंपरा से प्रभावित थे। पद्मावत की 
ऐतिहासिक घटना उसके उत्तरार्द्र में वर्शित है। अलाउद्दीन 
फिस प्रकार पद्मावती पर मुग्ध हुआ, केसे उसने चित्तौड़ पर 
आक्रमण किया ओर अंत में क्ञार उसके हाथ लगो ।इस सब कथा 
का संबंध १३०३ ३० के चित्तौड़ के आक्रमण से है। कुछ ही 
दिनों बाद पद्चिनी की कथा सारे देश में प्रसिद्ध हो गई। लोक- 
कथा के रूप में व्यापक रूप से उसका प्रचार हुआ और साहित्य 
भें भी उसे आधार बनाया गया। संस्क्रत और हिंदी दोनों में 
पद्मावति पर काव्य लिखे गये हैं, यह कथा की लोकप्रियता का 
प्रमाण है। - 

._ जञायसी के पद्मावत की कहानी खंडों में बेँटी हुई है। कई 
जेंड कहानी की दृष्टि से किसी तरह महत्वपूर्ण नहीं है। ये हैं 
सठीत खंड (१ ), सिंहलद्वीप-वर्णन खंड ( २), नखशिख खंड 
(१०), पदऋतु-वर्णन खंड (२६ ), ख्री-सेद-पर्णन खंड (४७ ), 


प्झआवत! प्‌ 


चादशाह भोज खंड ( ४५ )। इस प्रकार ६ खंडों का अध्ययन 
हम कथावस्तु से अलग भी कर सकऊते हैं | शेप ४१ खंडों में कथा 
का विस्तार मिलता है| 
कथा इस प्रकार है-- 
आरंभ में कवि सिंहलद्वीप का वर्शव करता है। गंधर्वसेन 
'सिंहलद्वीप का राजा था। चम्पावती रानी । दोनों के एक संतान 
हुई | पद्मावती नाम रखा गया। यह अत्यंत सुन्दर थी | पढ़ने 
में दक्ष इतनी थो कि पाँच वर्ष की आयु में ही वहुत कुछ पढ़ 
गई | जब बह ग्यारह वर्ष की हुई तो सात खंड के एक महल में 
अलग रहने लगी । कुछ सखियाँ साथ रहीं | हीरामन नाम का 
'एक तोता था। वह देश-विदेश घृम्म था और बड़ा पंडित था। 
पद्मावती डसे वड़ा प्यार करती थी । 
बहुत वयस्क दो जाने पर भी जब वेभव के गर्वीलि राजा 
ने पद्मावर्दी का व्याह नहीं किया, तो वह चिंतित रहने लगी। 
एक दिन हीरामन तोते से उसने अपने मन मी व्यथा कही। 
उसने कहा--अवब में तुम्हारे लिए वर खोज्न दूँगा। मुमे सुक्त 
कर दो । जब तक में नहीं लौट तब तक घैये धरो | कोइ दुर्जन 
इन बातों को सुन रहा था। उसने राजा को सूचना दी, राजा 
ने तोते को मारने की आज्ञा दी, परंतु बधिकों के आने से पहले 
ही पद्मावती ने उसे छिपा दिया था। जब राजा के वधिक चले 
गये, तो द्वीरमव वादर आया । इसने जाने का आमरह किया। 
जब देश का स्वामी ही नाराज़ है, तो प्राण किस प्रकार ब्चेंगे । 
विवश होने पर भी पद्मावती ने आज्ञा नहीं दी ( ज़न्स खंड )। 
किसी पूर्णिमा में पद्मावती सखियों के साथ सानसरोवर में स्नान 
करने गई । वहाँ सखियों ने खूब जलकीड़ा की । फिर सब भूला 
मूली । जलक्रीड़ा के समय एक सखी रत्नहार खो बैठी ओर 
बिलाप करने लगी । परंतु कुछ देर वाद हार पानी में उतराने 
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लगा और सव सखियाँ प्रसन्न-प्रमन्न घर लोटीं ( मानसरोबर 
खंड )। जब पद्मावती सहेलियों के साथ जलक़ीड़ा में मग्न थी, 
होरामन पिंजड़ा तोड़ कर उड़ गया। वह जंगल में स्वतंत्र 
पक्षियों के साथ रहने लगा। एक दिन एक बहेलिया ने उप्ते 
पकड़ लिया और माबे में रख कर ले चला ( सुआ खंड )। 

यह हुई सिंहल की कथा । 

अब चित्तोड़ की ओर । 

चित्तौड़ में चित्रसेन राजा राज करता था। उसके रत्नसेन 
नाम का एक पुत्र था। ज्योतिपियों ने बताया था क्रि चह 
पद्मिनी से विचाह करेगा, सिंहलद्वीप जायेगा ( रत्नसेन 

जन्म-खंड ) राजा चित्रसेन की मृत्यु पर रत्नसेन चित्तौड़ 

के राजसिंहासन पर बैठा । एक दिन चित्तौड़का एक 
बनिया व्यापार के लिए सिंहल पहुँचा। वहाँ उसने अनेक 
विचित्र वस्तुएं” खरीदीं । उनमें व्याध के हाथों खरीदा 
हीरामन तोता भी था । इन्हें वह चित्तौड़ लाया। इन 
विचित्र चीज़ों को लेकर वह र्नसेन के पास डपस्थित हुआ | 
रत्नसेन ने हीरामन मौल ले लिया ओर वह रनवास पहुँच 
गया ( बनिजारा खंड )। रत्नसेन की रानी नागसती ने एक 
दिन अपने रूप का गर्व करते हुए हीरामन से पूछा--सं सार में 
मुझे सुंदर स्‍्त्रो कौन है ९ तंते ने उसे सिंदलद्वीप की 
राजकन्या पद्मावति की वात बताई । इसे सुनकर नागमती को 
यह शआशंका हुई कि कहीं तोता रत्तसेन को भी यह बात न 
बता दे और उसे प्रिय-वियोग का दु:ख उठाना पड़े । उसने तोते 
को एक धाय के सुपुर्दे किया कि मार डाले। परंतु धाय जानती 
थी कि इस तोते से राजा को प्रेम है । उसने तोते को छिपा 
दिया। रात को जब राजा आया ओर उसमे तोते के संबंध में 
पूछा तो नागमती ने बताया कि उसने इस अपराध पर उसे 
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मृत्युदंड दिया। राजा विज्ञाप करने लगा। उसके क्रोध को 
देखकर धाय ने सच्चों बात बता दी और तोता रानी की लाकर 
- दे दिया। रानी ने उसे राजा को दे दिया ( नागसत्ती-सुआ- 
संवाद ) ! 
तोते ने राजा को सिंहलदेश की राजकुमारी पद्मावति के 
अपूर्ये सौन्दर्य की बात सुनाई । राजा ने ज्यों हो 'पद्मावतिः का 
नाम सुना, उसके मन में पूवेराग का संचार हो गया। उसने 
सुआ से पद्माचति का नखशिख पूछा (राजा-सुआ संवाद खंड) । 
अगले खंड सें पद्मावति के नसशिख का वर्णन है। इस नख- 
शिख को सुन कर राजा को मूच्छो आ गई और बह चेतना- 
हीन हो गया। जब बह जागा तो उसकी नत्राहि-न्राहः से सारे 
कुटुम्वी-परिजन ठुखित हो उठे। किसी की समझ में नहीं 
आता था कि कया किया जाये। राज्ञा रो रहा था और हीरा- 
मंन भाँति-भाँति से उसे समझ रहा था। द्वीरामन ने कहा-- 
राजा, सिंहल का मार्ग कठिन है। चहाँ भोगी नहीं जा सकता। 
तुम तो भोगी हो । जोगी-संन्‍्यासी ही मार्ग पा सकते हैं। यह 
सुनते ही राज्ञा में नए उत्साह का संचार हो गया और बह 
सिंहल-यात्रा पर निश्चित हो गया ( अ्रमखंड )। राजा राज्य 
छोड़ कर जोगी हो गया । जोगियों के बिन्ह सेखला, सिंधी, 
चक्र इत्यादि उसने धारण कर लिये | ज्योतिपियों की अवहेलना' 
करके भी वह यात्रा की चल पड़ा। सारा चित्तौड़ जिरह 
में उमड़ पड़ा । माँ ने अनेक प्रकार से विनती की, परंतु 
राजा ने नहीं साना । नागमती के दुःख 'का कहता ही क्या! 
' बह भी सीता की तरह साथ जाना चाहतो थी, परंतु रत्नसेत 
ने उसे पथ की कठिनाइयाँ वताई' और साथ ले चलना स्वीकार 
नहों किया ( जोगी खेड ) | 
राजा के साथ सौलह सी कूँवर थे। आगे-आगे हीरामन 
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तोता | लगभग एक महीने चलकर वे लोग सप्तुद्र के किनारे 
'पहुँचे । वहाँ के राजा गज़पति ने भेंट की और राजा को 
सममाना चादा, परंतु राजा माना नहीं । इस पर राजा गजपति 
ने बोहितों ( जहाजों ) का इन्तज़ाम कर दिया ( राजा गजपति 
संवाद खंड ) | जव वे जहाज चले तो सारा समुद्र पट गया 
और ये अत्यंत दीत्रता से सिंदल की ओर बढ़ने लगे ( बोहित 
खंड )। मारे में इन लोगों को सात समुद्र पार करना पढ़ं। 
अत में वे मानसर के किनारे सिंहल द्वीप में लगे ( सात समुद्र 
खंड )। सिंहलद्वदीप पहुँच कर राजा को तोते ने सिंहलगढ़ 
दिखाया। “यहाँ पद्मार्वात रहती है, परंतु उसके पास जाना 
संभव नहीं है ! उसने इंगित द्वारा दूर पर स्थित सुमेरु प्चेत 
“को दिखाते हुए कहा--“इस पर्वेत पर महादेव का मंडप है। 
मांघ सास की श्री पंचमी को वहाँ पर महादेव की पूजा करने 
के लिए पद्मावती आयेगी । वहीं तुम उसके दर्शन पा सकोगे |! 
राजा ने इसे स्वीकार किया और हीरामन पद्मावती के पास 
चला गया ( सिंहलद्वीप खण्ड )। उधर राजा वियोग में पागल 
तीस हज़ार चेलों के साथ महादेव के मंडप में रहने लगा 
ओर पद्मावति के लिए बिरह की साधना उसका जीवन-तप 
बन गई ( मंडप गमन खंड )। ह 
राजा के योग का प्रभाव अलक्षित रूप से पद्मावति पर 
भी हुआ और वह्‌ अपनी धाय से अपनी वियोग-कथा को 
बात कहने लगी । रात उससे काटे नहीं कठती ( पद्मावति-वियोग 
खण्ड )। हीरामन पहुँचा । पद्मावती जैसे जी गई। उसने उसे 
गले से लगा लिया। ही रामन ने सारी कथा सुनाई । इस कथा । 
को सुनकर रानी के सन में अभिमान का संचार हुआ। परंतु 
जब हीरासन ने राजा की कृुशता की बात कहद्दी, तब रानी के 
सन में दया उत्पन्न हुईं। उसने हीरासन से कहा--यह जोगी 
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मर गया तो हत्या मुझे लगेगी । अब में वंसत पूजा के बहाने 
हे पड 

उसे दर्शन दुँगा ।? यह सुन कर हीरामन प्रसन्न-प्रसन्न राजा 

( जोगी ) रव्वसेन के पास चला गया ) पद्माववी-सुआ-खरख्ड )। 


बसंत की श्री पंचमी को पद्मावती महादेव के मंदिर में 
आई। पूजा करने के बाद उसने इष्टदेव से सन-चाहे बर की 
इच्छा प्रयट की । इस समय एक सखो हँस कर बोली--रानी, 
पू्वे द्वार पर कुछ जोगी आये हैं । उनमें से एक तो राजकुमार 
जैसा लगता है। पद्मावती उसे देखने गई | उसे देखते ही राजा 
बेहोश हो गया । पद्मावत्ती ने उसके शरीर पर चंदन लगाया। 
क्षण मर राजा जागा, परंतु फिर ठंडक पाकर गहरो नींद सो 
गया । तब पद्मावती ने चंदन से उसके हृदय पर यह अंकित 
कर दिया-जोगो, तूने भीख लेना नहीं सीखा है। जब घड़ी 
'आई, तब तू सो गया। तू अभागा है।! पदूमावती लौट कर 
सोई तो स्वप्न में उसने हनुमान द्वारा लंका लूटने वाला दृश्य 
देखा । सांक्रेतिक रूप से उसने श्रियमिलन की वात पूर्व ही जान 
ली | सखियों ने भी इस स्वप्न का यही अर्थ लगाया कि उसे 
मनोवांछित वर प्राप्त होने चाला है ( बसंत खंड ) । 


पद्मावती चली गई तो रतनसेन जागा। वह घोर विल्ाप 
करने लगा । अंत में उसने चिता पर जल रहने का निश्चय . 
किया ( रत्नसेन-सती खंड )। रतनसेन चिता सजा रहा था 
कि सहादेव और पावेती आ पहुँचे । राजा ने कारण पूछने पर 
उन्हें सारी कथा बताई । इस पर पार्वती अप्सरा के समान रूप 
धारण कर बोली-मुमे इंद्र ने भेजा है। में अप्सरा हूँ। 
पद्सावति मुम जैसी सुन्दरी तो नहीं होगी। तुम मुमे भहण 
करो । रत्नसेन ने कहा--मेरी आँखों के आगे तो पद्सावती है । 
मैं तो उसी से प्रेम करता हूँ । वह भयंकर रूप से रोने लगा। 
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अंत सें महादेवजी ने अपना वास्तत्रिक रूप प्रगट क्रिया और 
'डसे गढ़ जीवन का उपदेश दिया और मार्ग भी बताया (पार्वती 
सहेश खड) । यह सिद्धि-गुटका था | इसे पाकर राज्ञा इक्रेला 
ही महल में घुत पड़ा । उसने नोकरों से यह कहला दिया क्कि 
मैं पद्मावती का भिखारो हूँ । उम लिये बिना नहीं जाऊँगा। 
यह संदेश भेज कर राजा के उत्तर की प्रतीक्षा करने लगा उसने 
हीरामन के हाथ एक पत्र पद्मावती के पास भेजा। पद्मावती 
का उत्तर आया। राजा असन्नता से भर गया ( राजा गढ़-छेका 
खंड ) । 

मंत्रियों से सल्नाह लेकर राजा गंधवेसेन ने रतनसेन को 
बंदी बना लिया। इस समाचार को पाकर पद्मिनी बहुत दुखी 
हुई। हीरापन ने जब उसे आवाज़ दी तब बह होश में आई 
( गंधवेसेन-मंत्री खंड ) | बंदी रत्मसेन को सूली की सजा 
सिली | बात यह हुई कि उसने अपना अपराध स्वीकार कर 
लिया और उसकी विरह-बेदना से आकर्षित हो महादेव- 
'पार्येती को भी वहाँ आना पड़ा। महादेवजी ने राजां को 
रतनसेन का यथार्थ परिचय दिया। हीरासन ने भी साक्षी दी। 
विवाह का निश्चय हुआ और रत्नसेन का तिलक हो गया। 
टीक लग्न पर वरात॑ सज्ष कर चली। बरात आती देख भावा- 
वेश में पदूमा|वति मूच्छित हो गई | सखियों द्वारा होश में आई 
हैई पद्मावति महल के सातवें खण्ड पर पहुँचाई गई। वहाँ 
सुहागरात का आयोजन था ( रत्वसेन-सूली खरूड )।- इस 
सातवें खए्ड पर पदू्मावति और रतनसेन की , पहली भेंट 
हुई पहले तो पद्मावति को बड़ा संकोच हुआं,. परंतु फिर. 
संकोच दूर हो गया और दोनों - सुखपूर्वेक क्रीड़ा करने लगे 
(पदुमावति-रस्नसेन खण्ड) । दूसरे दिन सौलह हज़ार साथियों 
का विवाह सिंहल की सुन्दर 'पदूमिनीः : स्त्रियों से हो गयां। 


धपरञमव्रत! ६फ्‌ 


हि 


(्‌ रवनसेन साथी खरंड ) | छहों ऋतुएँ दम्पति ने बढ़े सख 


से बिताई ( पदऋतु-वर्णेन खर्ड ) । 


हे 


यह हुई सिंहल की कथा । 

अब कवि चित्तोह में वियोगिनी नागमती के पास आता 
है । नागसती के वियोग और उसके संदेश को कवि ने दो 
खंडों में कहा है। यह दो 'पद्मावतः के तीस-इकतीस खंड 
साहित्य की दृष्टि से बढ़े महत्वपूर्ण हैं। नागमती का 
संदेश लेकर पक्ती सिंहल पहुँचा | सिंहल में पहुँचते ही आग 
जक्ञग गई । रतनसेन बन में आखेट के लिये आया था । वह एक 
पेड़ के नीचे वेठा हुआ था। उसने सुना ऊपर बेठे पक्षों किसी 
नवागंतुक से बातें कर रहे हैं । इस पक्ती ने अपना परिचय दिया 
और नागसती के वियोग की कथा सब को सुनाई। राजा नीचे 
चैठा हुआ सब सुन रद था । उसने पंछी स सारी वात फिर 
पूछी । पंछी कहानी सुना कर उड़ कर चला गया, रस्नसेन 
चिल्लाता रहा, परंतु वह लौटा नहीं। रत्तसेन लौट कर उदास 
रहने लगा। चित्तोड़ की याद उसे सताने लगी | महाराज रत्नसेन 
को-इस उदासी की 'वात सिंहलपति गंधवंसेन को भी मिल्नी 
( नागमत्ती संदेश खंड )। रस्तसेन ने विदा चाही । अंत सें 
शुभमुहूते में वह बहुत घनघान्य के साथ पद्मावती को लेकर 

चला ( रतनसेन विदाई खण्ड )। 
. परंतु इस यात्रा में भी अनेक वाघाएँ झाइई'" | जहाज़ अपना 
मार्ग भूल गया । वहाँ एक मछुवे के भेस में कोई राक्षस नाव पर 


“ शिकार कर रहा था-। राजा ने उससे राह पूछी । परंतु वह उसे 


अत्तत्त जल में ले गया ओर वहाँ जहाज डूबे गया ( देश याज्ना- 
खंड ) | राजा और पद्मावती अक्तग-अ्तग दो गये | वहते-बहते - 
'पद्सावत्ती समुद्र तट पर लगी । वहाँ समुद्र की पुत्री लक्ष्मी खेल 
रही थी । लक्ष्मी ने उसे अपने: पिताग्रह ही. रखा | परंतु जब 
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रत्नसेन वहाँ आ लगा तो लक्ष्मी मे अपने को पद्मावति बता 
कर उसे छत्नना चाहा | परंतु रतनसेन ने पहचान लिया । तथ 
लक्ष्मी उसे पद्मावति के पास ले गई । प्रेमी-प्रेमी मिले | उन्होंने 
चित्तौड़गढ़ की ओर प्रस्थान किया ( लक्ष्मी-समुद्र खंड ) | 

चित्तोड़ में घर घर उत्सव हुए। नागमती भी बड़ी प्रसन्न 
परंतु बाद में वह पद्मावति के प्रति ईष्यो. से जलने लगी 
( चित्तौड़ आगमन खंड )। एक दिन दोनों रानियों में काफ़ी 
संघर्ष हुआ और रतनसेन को बोच में पड़कर उन्हें संतुष्ट 
करना पड़ा (नागमती-पदूमिनी विवाद खण्ड) . अंत में चागमती 
ने नागसेन और पदूमावती के पद्मसेव नाम के पुत्र जनमे 
( रत्नसेन संत्तति खंड ) । 

यहाँ तक पूर्वाद्ध की कथा चलती है। इसके बाद उत्तरार्द्ध 
की कथा चलती है जिसका आधार इतिहास्र है। 

चित्तौड़ के कारबार में राधवचेतन नाम का एक बड़ा पंडित 
था जिसे यत्षिणी सिद्ध थी। एक दिन किसी बात पर बाद 
विवाद हो,गया और राजा रतनसेन उसे देश निकाले की आश्षा- 
दी। पद्मावति ने सुना तो उसे अच्छा नहीं ज्गा | पांडित्य और 
ज्योतिष के लिये पंडित राघवचेतन की बड़ी प्रतिष्ठा थी और 
उसके बाहर जाने से उसकी ओर देखा और मुस्करा कर एक 
कंगन उतार कर उसकी ओर फेंका। राघवचेतन पद्मावत्ती को 
देखकर मूच्छित हो गया और सखियाँ उसे होश में लाई 
( राघवचेतन देशनिकाला खंड )। राघवचेतन : दिल्‍ली गया। 
उसने अलाउद्दीन से पद्मावती के सौन्दय को च्चा की ।-बाद- 
शाह अपनी चेतना खो बैठा। जब स्वस्थ हुआ तो उसने राघव- 
चेतन को एक पत्र देकर चित्तौड़ भेजा। पत्र में पद्मावति को 
द्ल्ली भेजने को कहा था ( राधवचेतन-दिल्ली गसन खंड, 
संगी-भेद वर्णन खंड, पद्मावती रूप-चर्चा खंड) । जब स्तनसेन 


पझमवत? ६७ 


ने यह पत्र पढ़ा तो उसे अपार क्रोध आया । उमने दूत को लौटा 
दिया। अलाउद्दोन युद्ध को तैयारी करके चित्तौड़ की ओर बढ़ा 
“ (बादशाह चढ़ाई खंड )। कई वर्षो" तक युद्ध चलता है। तभी 
दिल्ली पर हमले के समाचार आये ओर बवद् संधि करके 
दिल्‍ली लौट गया ( युद्धखंड )। अलाउद्दीन ने रत्नसेन के 
पास दूत भेज कर वह पांच रत्न माँगे जा समुद्र ने उसे 
दिये थे। चंदेरी का राज्य उसने चित्तीड़ को दिया। इस 
अक्कार उभय पक्षों में संधि हो गई (मेल खंड )। दुर्ग सें 
बादशाह की दावत हुई | उसी दिन शतरंत् खेलते ,वक्त 
दर्षण में बादशाह ने पद्मावती की प्रतिच्छुवि देखी और 
उसकी वासना फिर जाग उठी। वह चेतनाहीन हो गया 
( बादशाह-भोजखंड, चित्तौड़गढ़ वर्णन खंड )। जब रवनसेन: 
बादशाह को पहुँचाने दढुगें के बाहर गया तो उसके आदमियों 
से छल से उसे बंदी बना लिया ( रतनसेन वँधन खंड )। 
पद्मावती और नागम॒ती को फिर विरह दुःख भोगना पड़ा 
(विलाप खंड) । उधर कुम्भलनेर के राजा देवपाल ने पद्मावती 
को फुसलाने के लिये दूती भेजो । वादशाह अलाउद्दीन ने भी 
एक वेश्या को दूती बनाकर सेजा ( देवपाल दूती खंड, वादशाह 
दूती खंड ) । पद्मावती ने अब इन चालों का सासना करना 
चाहा । उसने गोरा-बादल नाम के अपने दो सरदारों से अपनी 
व्यथा कही । उन्होंने रतनसेन को छुड़ा लाने का वचन दिया 
4 पद्मावती-गोरा-बादल संवाद )। कौदल का अभी गोौना हुआ 
-था। साँ और पत्नी ने रोकना चाहा, परंतु वह रुका नहीं। 
बह युद्ध के लिए चल दिया (गोरा-बादल युद्ध-यात्रा खंड )। 
बारह सो पालकियों में हथियारवंद सैनिक चले। पद्मावती 
बाली पालकी में लोद्ार बिठाया गया । यह प्रसिद्ध किया. गया 
कि पद्मावती अलाउद्दोत के पास जा रही है। वे दिल्‍ली 
उठ 
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पहुँचे. अज्ञाउद्दीन. की आज्ञा लेंकर चित्तोंड़गढ़ की चचाभी 
देने के बहाने पदुमावंती का डोला रवंनसेन के शिविर में_ 
पहुँचा । रस्तसेन मुक्त-हो गया और बादल उसे लेकर चित्तेड़ 
की ओर भागा । इस युद्ध में गोरा वीरगति को. प्राप्त हुआ: 
(गोरा-बादल युद्ध खंड )। जब चित्तौड़ में आकर रत्नसेन 
पद्मावती से मिला तो उसने देवपाल की वात कंहो। देवपाल: 
और रतनपन में युद्ध ( इन्द ) हुआ और रत्वसेव मार डाली 
गया ( रत्नसेन-देवपाल युद्ध-खंड )। रत्नसेन की झत्यु पह 
गढ़ की रक्षा बादल्न के हाथ में दे दी गई। पदूमावती- आर 
नागमती राजा के साथ सतो हो गई। उसी समय अलाउद्दीन 
ने चित्तोड़ पर आक्रमण किया, परंतु उसके हाथ केवल क्षार 
ही पड़ी ( राजा रत्नसेन वेकुणएठ वास खण्ड और पद्मावतीः 
--नागमती सत्ती खंड ) । 5 
इस प्रकार. पदूमावत! की कथा समाप्त हुईं। 'पदूसावत' 
(१४४०) की इस कथा-वस्तु के विश्लेषण करने को आवश्यकता 
है। इससे हमें कई बातों का पता चल्ञता है। पहली. वाच तों 
यह है. कि कथा का पूवोद्ध और उत्तराद्ध दो. भागों में बॉँटा 
जा सकता है। उत्तराद्ध में ऐतिहासिक कथा का ही' लोक- 
प्रसिद्ध रूप है। टाड के राजस्थान से कई बातों में यह कर्था 
साम्य रखती है। यह स्पष्ट है कि जिस रूप में अल्ञाउद्दीन- 
पदूमावती की कथा प;मावत सें सुरक्षित है उस रूप में वह 
लोकप्रसिद्धि आ्रप्त कर चुका! थी। थोड़े-थोड़े सेदों के साथ बह * 
सारे भारत में फैली थी । नहीं तो उसका यही रूप अवधी कथा- 
काव्य में नहीं मिलता | दूसरी बात यह है कि इसके कई पात्र 
स्पष्ट रूप से ऐतिहाणिक : हैं। पद्मावति, राजा, अशा रृद्दोन: 
आर गोरा-बादल॥ राघवचेतन सं|लिक पात्र है और .शैतान- 
के रूप में उसकी कल्पता:की गई है.। शैतान सालिक.को मुआरिफ 


5 ए ० जा परशावतें) 6०८ हरे ध्छ्ट 


के साथ: देखना नहीं, चाहता । वह उसे हटाने के.लिए प्रासपणं 
से चेष्टा करता है । 

पृ्वाद्ध की कथा उत्तराड्ध की कथा से भिन्न है। डसका 
विस्तार भी वहुत अधिक है | प्रंथ का बहुत बड़ा भाग पू्वाद्धे 
पर समाप्त हो जाता है। संभव है, जायसी पहले पूर्वाद्ध की 
कथा को ही लेकर चले हों और उत्तराद्ध इनकी बाद की 
सूक हो | 

परन्तु पूर्वा्ध के अनेक भाग ऐसे हैं जिनका विस्तार कथा 

की दृष्टि से विशेष महत्वपूर्ण नहीं है। उदाहरण के लिए 
'पावेती महेश खंड? में महादेव रतनसेन को सममाते हैं-- 
रोओ मत । यह सिंहलगढ़ वैसा ही है जैसा तुम्हारा देह । 
दसवें हार तक यहाँ भी चढ़ना पड़ेगा । उस्ते € पद्मावती ) को 
चहदी देख पाता है जो अपनी,दृष्टि को उल्नटः कर लगाता है। 
वही उसे देख पाता है ओर वही जाकर उसे प्राप्त कर सकता 
है “इस प्रकार के वक्तव्य का उद्देश्य स्पष्ट रूप से उभय 
पाक्षिक हैं| वह कथा-वस्तु की दृष्टि से सिंहलगढ़ पर सार्थक 
होते हैं, परन्तु अध्यात्म की दृष्टि से उनमें कायास्थित ब्रह्म 
की साधना का ब्यौरा मिलता है। 

यह हुईं पद्मावत की कथा-वबस्तु । 


( २ ) ऐतिहासिकता 
इस कथावस्तु में ऐतिहासिकता कहाँ तक है इस पर विचार 


करना उचित होंगा । परंतु इसके पहले जरा कथा का विश्लेपण 


कथा के केन्द्र तीन है--नागमती, पद्मावती और अलाउद्दीन। 
सिंघल, चित्तीड़ और- दिल्‍ला । नागमती चित्तौड़ के राजा 
रत्नसिंह की विवाहिता है। पदुमावदी पहले रत्नर्सिह-की प्रेयसी 
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है फिर विवाहिता । अज्ञाउदीन भो पद्मावती का श्रेमी है 
परन्तु उसका प्रेम वासनात्मक है ओर उसने श्रेम की साधना 
के मार्ग को न पकड़ तलबार और छल के मार्ग को पझड़ा 
है । इसीलिए पद्मावती उसके हाथ नहीं आती । उसके हाथ 
क्षार आती है! ह 


सिंघल, चित्तौड़ और दिल्ली तीनों ऐतिहासिक प्रदेश हैं । 
सिंघलद्वीप को जायसी नगर के रूप में चित्रित करता है। 
स्पष्ट है कि आधुनिक सिंहल (लंका) से उसका विशेष 
परिचय नहीं था । सुनी-सनाई बातों के आधार पर वह सिंघल 
का चित्रण कर रहा था। चित्तोड़ से रत्नसिंह ने सिंघल की 
जोयाच्ना की है, उससे जान पड़ता है कि जायसी बंबई के 
आसपास कहीं सिंघलद्वीप होना मानते हैं और जब लौट कर 
राजा आता है तो वह बंगाल-समुद्र से होकर | वह्‌ जगन्नाथ 
पुरी पहुँचता है। इससे रपष्ट है क्रि कवि सिंघल को भारत के 
भ्रुवदक्षिण में मानता था। उसे जगन्नाथपुरी से सिंघल तक 
के जलमार्ग का भी पता था। प्राचीन कथा-कहानियों में यह 
जल-मागे प्रसिद्ध रहा है | चित्तोड़ और दिल्ली आधुभिक 
चित्तोड़ ओर दिल्‍ली ही हैं। 


३ 4. गे ० (कप के तनीड 
हैं कि १३०३ ३० में अलाउद्दीन खिलजी ने चित्तौड़ का घेरा 


क्रिया और उस पर अपना अधिकार जमा लिया। चित्तौड़ाधि- 
पति लक्ष्मणसिंह कुछ सैनिकों के साथ चित्तौड़' छोड़ कर 
दक्षिण चले जाते हैं और पद्मिनी रनिवास के साथ जोहरबत्रत 
आरण कर सती हो जाती है । ऐतिहासिक तथ्य केवल इतना 
है। प्रसन्‍्तु भारतोय वाडमय में पद्मनी और अंलाउहीन को 
लेकर एक कहानी ही खड़ी कर ली गई है। जायसी के समय 


आाद 3। 


ऐतिहासिक दृष्टिकोण से अध्ययन करने पर पता चलता . 


प््मावतता १०श 


वह कहानो अवश्य उसी रूप में प्रसिद्धि पा रद्दी होगी 
जिस रूप में उन्होंने उसे अहण किया है। अलाउद्दीन 
पद्मनी के रूप को प्रशंसा सुन कर उस पर मोहित 
.ही जाता है और आक्रमण करता है | परन्तु सफल न 
होकर संधि कर लेता है | अंतःपुर के दुर्षेण में पद्मनो की 
माँई देखकर वह व्याकुल हो जाता है ओर जब चित्तोड़पति 
उसे पहुँचाने बाहर जाता है. ता छल से उसे पकड़ लेता है। 
पद्मनी भी छल से काम लेती है। वह कहला देती है कि 
बह डोलों के साथ आ रही है और गोरातब्रादल के साथ वंदी- 
शिविर में पहुँच कर पति को मुक्त करती है। एक वर्ष बाद 
अलाउद्दीन फिर आक्रमण करता है और इस बार सफल होता 
है। पद्मनी सती हो जाती है | 


यह तो जायसी की “उत्तर कथा! । इसमें भी जायसी ने 
कई चीज़ें अपनी ओर से जोड़ दी हैं। राधवचेतन और 
कुम्भलनेर का राजा देवपाल जायसी की अपनी सूर है। कुम्भ 
का समय अलाउद्दीन से बहुत पहले है। अतः अलाउद्दीन के 
समय कुम्मलनेर का अस्तित्व भी नहीं था | फिर वहाँ के राजा 
की बात ही कैसे उठती | देवपाल कहानियों में प्रसिद्ध नाम 
है। इसी से जायसी ने इसे अपना लिया। चित्तौड़पत्ति 
€ र्नसेन ) को अलाउद्दीन के हाथ से न मरवा कर कबविने 
मर्यादा की ही रक्षा की है। रत्नेतेन को हराने क लिए ही 
देवपाल की सृष्टि हुईः ज्ञान पड़ती है। 

'. परन्तु जायसी की 'पूषेकेथा!। की ऐतिहासिकता एकदम 
अनिश्चित है । उसमें जो है वह सब कल्पित है । चित्तौड़ का कोई 
राजा सिंहलद्वीप तक दौड़ेगा, इसकी कल्पना भो संसव नहीं | 
फिर चित्रसेन, गंधर्वसेन और रत्नसेन एवं नागमती सब कल्पित 
नाम सिद्ध होते हैं । इनका अलाउद्दीन-पदूमावति की कहानी. 
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है फिर विवाहिता अल्लाउदीन सो पद्मावती का प्रेमी है 
परन्तु उसका श्रेम वासनात्मक है और उसने प्रेस की साधना ... 
के मार्ग को न पकड़ तलवार और छल के सार्ग को पकड़ी 
है। इसीलिए पद्मावती उसके हाथ नहीं आती । उसके हाश्र 
क्षार आती है । ह 


सिंघल, चित्तोड़ और दिल्ली तीनों ऐतिहासिक प्रदेश हैं । 
सिंघलद्वीप को जायसो नगर के रूप में चित्रित करता है। 
स्पष्ट है कि आधुनिक सिंहल (लंका) से उसका विशेष 
परिचय नहीं था । सुनी-सुनाई बातों के आधार पर वह सिंघल 
का चित्रण कर रहा था। चित्तोड़ से रत्नसिह ने सिंघल की 
जो यात्रा की है, उससे जान पड़ता है कि जायसी बंबई के 
आसपास कहीं सिंघलद्वीप होना मानते हैं और जब लौट कर 
राजा आता है तो बह बंगाल-समुद्र से होकर | वह जगन्नाथ 
पुरी पहुँचता है । इससे स्पष्ट है कि कवि सिंघल को भारत के 
भ्रुवदक्षिण सें मानता था। उसे जगन्‍्नाथपुरी से सिंघल्न तक 
के जलमार्ग का सो पता था। प्राचीन कथा-कहानियों में यह 
जल-मागे प्रसिद्ध रहा है । चित्तौड़ और दिल्ली आधुनिक 
चित्तोड़ ओर दिल्‍्लशी ही हैं। 
हे ऐतिहासिक दृष्टिकोण से अध्ययन करने पर पता चलता . 
है कि १३०३ ३० में अलाउद्दीन खिलजी ने चित्तौड़ का घेरा 
किया और उस पर अपना अधिकार जमा लिया। चित्तौड़ाधि- 
पति लक्ष्मणसिंह कुछ सैनिकों के साथ चित्तौड़' छोड़ कर “ 
दक्षिण चले जाते हैं और पद्मनी रनिवास के साथ जोहरबत 
आरण कर सती हो जाती दै। ऐतिहासिक तथ्य केवल इतना 
ह। प्रसन्तु भारतोय वाड्मय में पदिसनी और अंलाउद्दीन को 
लेकर एक कहानी ही खड़ी कर ली “गई है। जायसी के समय 


धञवत? १०१ 


बह कहानो अवश्य उसी रूप में प्रसिद्धि पा रद्दी होगी 
जिस रूप में उन्होंने उसे ग्रहण किया है। अलाउदीन 
पद्मिनी के रूप की प्रशंसा सुन कर' उस पर मोहित 
दो जाता है और आक्रमण करता है । परन्तु सफल न 
होऋर संधि कर लेता है ।अंतःपुर के दर्पण में पद्मनो की 
माँई देखकर वद व्याकुल हो जाता है और जब चित्तीड़पति 
उसे पहुँचाने वाहर जाता है ता छल से उसे पकड़ लेता है। 
पद््‌मनी भी छल से काम लेती है। वह कहला देती है कि 
बह डोलों के साथ आ रही है और गोराबादल के साथ वंदी- 
शिविर में पहुँच कर पति को मुक्त करती है। एक वर्ष बाद 
अलाउद्दीन फिर आक्रमण करता है और इस बार सफल होता 
है। पद्मदी सती हो जाती है । 

यह तो जायसी की “उत्तर कथ? । इसमें भी जायसी ने 
कई चीज़ें अपनी ओर से जोड़ दी हैं। राधवचेतन और 
कुम्भलनेर का राजा देवपाल जायसी की अपनी सूर है । कुम्भ 
का समय अल्ाउद्दोन से बहुत पहले है। अतः अलाउद्दीन के 
समय कुम्भलनेर का अस्तित्व भी नहीं था | फिर वहाँ के राजा 
की . वात ही कैसे उठती । देवपाल कहानियों में असिद्ध नाम 
है। इसी से जायसी ने इसे अपना लिया। चित्तौड़पति 
( रव्नसेन ) को अल्लाउद्दीन के हाथ से न भरवा कर कवि ने 
मर्यादा की द्वी रक्षा की है। रत्नतेन को हराने क लिए ही 
देवपाल की सृष्टि हुई-जान पड़ती है। 

' परन्तु जायसी की 'पूवेकथा!। की ऐतिहासिकता एकद्म 
अनिश्चित'है। उसमें जो है वह सब्र कल्पित है | चित्तौड़ का कोई 
राजा सिंहलद्वीप तक दौड़ेगा, इसकी कल्पना भी संभव नहों | 
फिर चित्रसेन, गंधवेसेन और रवत्नसेन एवं नागमती सब कल्िित 
-नाम सिद्ध होते हैं। इनका अलाउद्दीन-पद्मावति की कहानी 
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से कोई सम्बन्ध नहीं | पदिमनी के पंति का नाम लक्ष्मणसिह 
मिलता है, रतनसिंह नहीं | संभव है, राणा सांगा' (स्ू० १५२७) 
के उत्तराधिकारी महाराणा रत्नसिंद ( १४६१-१४३१ ) के ताम - 
पर ही जायसी को “रत्नसेनः नाम को श्रेरण” मिली हो। महा- 
राणा रल्नसिंह बढ़ी के हाड़ा सूरजमल के साथ आती - हुई 
पारस्परिक अनवन के कारण उन्हीं के हाथों किसी शिकार के 
समय मार डाले गये और कदाचित्‌ यह बृत्त ही नये रूप में 
“परदूमावत? के 'रल्नसेनः के साथ जोड़ दिया गया । इस प्रकार 
इतिहास के सूरंजमत्न कल्पना के देवपाल हो गए । सन्‌.१५३२ 
ई० में गुजरात के बादशाह ने मेवाड़ पर चढ़ाई की और कुछ 
समय तक युद्ध होने के उपरांत संधि हो गई। किन्तु सन्‌ 
१५३४ में ही उसने फिर दूसरा आक्रमण किया। चित्तौड़ पर 
चादशाह का अधिकार हो गया और रानियों, ने: जोहर कर 
लिया । । 


: संभव है जायसी .का 'चित्रसेन -मदहाभांरत का गंधवेराज 
सित्रसेन हो और गंधर्वसेन वन गया हो | यह निश्चित है कि 
जायसी के काव्य-काल ( १४२०-४० ) में चित्तौड़ की. प्रसिद्धि 
विशेष रही होगी । १४२७ में राणा सांगा ने साकरी के थुद्ध में 
राजपूर्तों का नेतृत्य किया था और उस युद्ध में बाबर को अत्यंत 
साहस से ही विजय ग्राप्त हो सक्री थी। बाबर के बाद ही 
लगभग ४० चर्ष तक चित्तौड़ बरावर मुसलमानों से मोर्चा लेता 
रहा। इसी से उस समय की जनता ( विशेपकेर हिंदू जनता ) 
2383 चित्तौड़” की कथाओं में विशेष आकर्षण. रहा होगा - 
सभव हूं, तत्कालीन राजनीति की घटनाओं के आंधार पर 
'ज्ञोक-कथाओं में अलाउद्दीन पदिसनी की कहादी का पुनर्निर्माण 
हुआ हो औरे जायसी को यह नई कहानी ही हाथ लगी हो ।: 

'- परतु- पृंवंकथा का आधार एकंदम अनेतिहांसिक है। 


- पच्मािवताः ,.- .. श्०्३ 


संभव है, नागसमती 'वबीसलदेव रासो? की राजसती. का पुनः- 
संस्करण हो, परंतु नागमती का कोई ऐतिहासिक आवार है, 
: इस सवंध में:संदेह है । १४५६ ई० के दामो की लक्ष्मणसेन- 
'पदुसावती की कहानी और लालसेन की .पद्मिनी चरित-में 
भी यही पूर्वकथा कुछ हेर-फेर के साथ संग्रहीत है। लालचंद्‌ 
की रचना में नागमती का स्थान प्रभावती ले लेती है-। जो हो, 
पदुमावति को सपत्ती के संबंध में इतिहास मौन है। फिर 
भी कथाओं में तो सौत चल ही रही है और यदि जायसी ने 
इसका आधार लेकर एक उत्कृष्ट विरह-काव्य की. रचता की 
चो उन्हें श्रेय मिलना ही चाहिये । 


जान पड़ता है, सिंहल-ओऔर पदिसनी ल्लियों का सम्बन्ध 
बहुत प्राचीच काल से चला आता था । योगियों में इनकी 
प्रसिद्धि थी। कथा है, कि मस्स्येन्द्रनाथ सिंहल में पद्मनी 
सुन्द्रियों के मोह में फेस गये थे और गोरखंनाथ ने उनका 
उद्धार किया । 'कामरूप? और 'सिंहल? जोगियों के लिए सिद्धि 
में बाधक माने गये हैं। नाथ-साहित्य में 'कामरूप' और 
'सिंहल' की सुन्दरियों की वार-बार चर्चा है। जायसी ने काया- 
गढ़ के रूप में सिंहल का जो चर्णन किया है और गढ़-छेका 
खण्ड में सिंहल-विजय की कठिनाइयों का जैसा, चित्रण किया 
है, उससे यह स्पष्ट हे कि वह नाथों ( जोगियों ) की कथा- 
परंपरा से प्रभावित हैं। 'पदूसावतः में ज्ञोग की शब्दावली 
ओर साधना का परिचय इस बात के प्रमाण हैं | नाम-छाम्य के 
कारण इतिहास की 'पद्मिनी? का सामान्य 'पदिमनीः नारी से 
सम्बन्ध जोड़ दिया गया और चित्तौड़ की रानो को सिंहल में 
जन्स लेना,पड़ा। पद्मती-प्राप्ति की साथना ईश्चर-प्राप्ति की 
साधन्ना का प्रतीक बन गई। जायसी ने अपनी पूर्वकथा में विस्तृत 
रूप से आध्यात्मिक रूपक का आरोप किया है। और वह रूपके 


४ 
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प्रत्येक प्रकार उसकी आध्यात्मिक साधना को स्पष्ट कर सकता 
है। आगे हम उस पर विचार करेंगे ।तोते द्वारा पूवेराग के 
जन्म की बात भी अनेक लोककथाओं सें मित्नती हे।अत्तः 
'पू्वेक्था सें लोककथा और जोगी-कथा का अवूशुत संगम है और 
अज्ञातरूप से अध्यात्म-तत््व का आरोप अन्त:सलिला सरस्वत्ती के 
रूप में उपस्थित है । इस प्रकार जायसी की कथा के तीन अंग हें 
१--नागसती की विरह-क्था ( लौकिक विरह-कथा जिसमें 
पदुऋतु की याजना है। वीसलदेव रासौ में इस प्रकार की कथा 
का एक साहित्यिक रूप संग्रहीत है। ) । 
२--रत्नसेन-पदिसिनी की कथा" ( लोक-कथा, जोगियों में 
प्रसिद्ध कथा ओर रूपक की ज़िवेशी ) 
३--उत्तर कथा [ ऐतिहासिक कथा ]। जायसी ने इस 
उत्तरा कथा पर ही स्पष्ट रूप से आध्यात्मिक रूपक का आरोफ 
करना चाहा है। | 
(३ ) कथा-संठगन 
परंतु ये तीन कथाएँ एकदस स्वतंत्र नहीं हैं । जायसी ने 
विशेष चातुय से तोनों ऋथाओं का गठबंबन कर दिया है। केसे 
से कम पू्वंकथा और उत्तरकथा के रूप में कथा के दो विभाजन 
तो संभव हैं ही। पहली कथा का फलागम पदूमावति की प्रांहि 
है ! रत्नसेन-संतति खंड (३७) में पूथबकथा समाप्त हो जाती 


डॉ कमल कुलभ्रेष्ठ ने अपनी पुस्तक 'मलिक मुहम्मद जायसी' 
में जायसी से पहले के एक संस्कृत काव्य का उल्लेख किया है जो 
पाठक राजवल्लभ की रचना है और जिसका समय १४१० .ई० है 
अर्थात्‌ घटना से सो वर्ष बाद। इसमें नायक का नाम रत्नसेन ही 
हैं | यदि इस रचना का विशेष रूप से अध्ययन हो जाय तो पद्मावत 
का बहुत कुछ उलमभने हल हो सकती हैं । 





परञ्मावतः १०५ 


है और नई कथा का आरंभ होता है। राघवचेतन दूसरी कथा 
का नायक है। उसे खलनायक भी कह सकते हैं। उसी ने 
' अलाउद्दीन को बहकाया और चित्तौड़ की ओर उसका मँद् फेरा । 
रांधवचेतन को ही एक प्रकार इस कथा का सूत्रधार कहा जा 
सकता है | राजा रतनसेन ने उसका अपमान किया | उससे 
चिढ़कर राधवचेतन दिल्‍ली चला गया और डसने रुतनसेन को 
नई उलमनों में डाल दिया । परोक्ष रूप से चित्तौड़ की दुखांत 
'परिशित्ति का कारण वही हुआ । इस कथा में ऐतिहासिकता की ” 
मात्रा इतनी अधिक थी कि आध्यात्मिक रूपक का आरोप भत्ी 
भाँति नहीं हो पाया है। 
कथा-संगठन की दृष्टि से दोनों कथाएँ पुष्ट हैं। यह जायसी 
के लिए श्रेय की ही वात होगी । हिंदी कथा-साहित्य दी अधिकांश 
कथाएँ विश्वक्क॒ज् हैं, परतु जायसी के पद्मावत के पूर्वाद्ध और 
उत्तरा् की दोनों कथाएँ पंचसंधियों पर पूरी उतंरती हैं। इस 
सौघछब के कारण कथा में ओर भी चमत्कार आ जाता है । 
“मसनवी?-काव्यों में कथाएँ वरावर पुष्ट मिलती हैं। इसका 
कारण यह है कि लेखक प्रसिद्ध लोक-कथाओं को लेता है और 
लोक-कथाएँ युग-युग से चलती आने के कारण प्रत्येक अंग में 
पुष्ट होती हैं | कल्पना का रंग चढ़ा कर कवि उन्हें और भी 
संगठित कर लेता है | जो हो, इसमें सन्देह नहों कि जायसी 
की कथावस्तु अत्यंत रोचक है ओर वह भल्ली भाँति संगणित्त 
हो सकी है। 
परंत यह वो कहना ही पड़ेगा कि जायसी _में ,इतनी प्रतिमा 
नहीं थी कि वह लोक और इतिहास में चलती हुई रतनसेन, 
पिरद्सावती और अलाउद्दीन संबंधी दोनों कथाओं को एक केन्द्र 
पर ले आते | यदि वह: ऐसा कर ज़ेते तो कल्ा को दृष्टि से यह 
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रचना ओर भी पुष्ट होतो ! जिंस प्रकार कथा उपलब्ध है उस 


प्रकार पू्वाद्धे और उत्तराद्ध को बाँधने वांले किंसी ' सूत्र का पता 
'नहीं चलता। पूर्वा्ध में न राधवचेतन का पता है,न अलाउंदीन । 
इस प्रकार ने .राषवबचेतन ही इंस सारी कथा को बाँध 
सका, न अज्ञाउद्दीन । केवल पदूमावती और. रतनसेन हो दोनों 
कथाओं को जोड़ते हैं। यदि कवि पद्मावती को सिंदल की 


राजकन्या नहीं बलाता, यदि वह मारवाड़ या गुजरात की ही 


कोई कुमारी बनाई जाती, तो ।राघवचेतन अथवा' अलाउद्दीन 
का संबंध उससे जोड़ा जा सकता थो | यदि राघवचेतन या 
अलाउद्दीन रतनसेन के प्रतिद्वन्दी नायक के रूप॑ .में खड़े हो 
सकते तो इस समस्या का हल निश्चित था। 


हो सकता है रव॒यं जायसी ने इस सारी कथा को एक वार 


नहीं लिखा हो और इस प्रकार उप्तें विश्वखलता का समावेश ' 


हो गया है | कम-से-क्रम 'नागमती का बिरह! ( पटऋतु ) ओर 
'नखशिख!? तो स्वतन्त्र रचनाएँ दी हैं जो 'पदूमावत? का अग 
बना दी गई हैं। संभव है, 'नागमती के विर॒द-वर्णन! की 
"लोकप्रियता से प्रभावित होकर जायपी को यह प्रेरणा हुई है 
कि किसी लोक-अ्रसिद्ध जनकथा से इसका संवंध॑ जोड़ा जाये 
और एक महत्वपूर्ण सामयिक घटना से उन्हें यह जनकथा 


आप्त हो गई । यह घटना १५२६ ईं० का गुजरात के बादशाह . 


चहादुरशाह का चित्तोड़ पर आक्रमण था ।.एक वर्ष पहले 
हाडुरशाह असफल हुआ था परन्तु इस वर्ष बह सफल हुंआ। 
कदाचित वहादुरशाह की यहो सफल्ता-असफलता की कथाएँ 
'पद्चिनी! ( प्दमावत ) की कहानी से जुड़ गई ओर जायसी ने 
इसी जन-प्रसिद्ध रूप में उन्हें ग्रहण फिया। जायसी को रतन 
सन ( र्तसिंद ) नाम भो. इंस घटना से प्राप्त हो गया। 
अत्तः पदुमाचत का काल स्पष्टचः १४२६-४० है। यही जायसी 
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का साधना:काल है। जान पड़ता है, उन्होंने यह सागर समय 
 कालपी में बिताया जो इन दिनों एक प्रसिद्ध सूफ़ी ( चिश्तो ) 
परम्परा का केन्द्र था। जायस के प्रति कबि को जो मोह है 
उससे यह निश्चित है कि डसका अधिकांश जोवन यदीं बीता । 


(४) रूपक का आरोप 


जैसा हम ऊपर कह चुके हैं, पदूमावत की कथा फ़ारसी 
मसनवी-शैली पर लिखी गई है । सारा कथा, एक अत्यन्त 
ग्रवह्मान गति से बढ़ रही है। कदाचित्‌ जायसी ने उसके 
खंड नहीं किये हैं । वाद में विपयानुरूप लोगों से उसके खंड 
ऋकर लिये | यदि जायसी सर्गों के ढंग पर खंडों को कल्पना 
करता तो ये संख्या सें कम होते ओर इनके आकार सें इतनी 
विभिन्‍नता नहीं होती | क्रिसी भी मधनवी में सगे के ढंग 
पर कथावस्तु का विभाजन नहीं किया गया है। हाँ, स्थान-स्थान 
पर गद्य में कथा का विपय बताया जाता रहता हैं.। 
पद्मावत की कथा लोकिक है। नायक के महान प्रयत्न ने 
उसमें प्राण . डाज्न दिये हैं| पद्मावति और रत्नसेन के बीच 
में प्रारंस में कोई.भी खलनायक नहीं है। जो वाघधांएँ हैं, वह 
केवल वाह्य हैं, प्राकृतिक हैं | उन्हें पार कर लेने पर पदूसावति 
की प्राप्ति हो जाती है परन्तु 'उन्हें पार करना हँसी खेल नहीं 
है । लक्ष्य-प्राप्ति की कठिनाइयाँ ही सृफ़ी-पाथनापथ की गहनत 
की प्रतीक हैं । इस प्रकार हम देखते हैं कि सारी कथा ही 
. रूपक है। इस्लासी साहित्य में लेला मजनू', शीरी-फरहाद 
ओर यूसुफ-जलेखा जैसी लौकिक प्रेम की कथाएँ सूक़ियों ने 
पारलोकिक प्रेम की व्यंजना के रूप में मदण कर ली थीं । 
पर अनेक भमसनवियाँ लिखी गई। मसनवी-भर में कवि कथा 
की पारलोकिकता का जरा भी. इशारा नहीं देता. वह केवल 
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कथा को अत्यंत भावुकता से आगे बढ़ाता है और प्रेम और . 
विरह के संबन्ध में मार्मिक उक्तियाँ कहता जाता है। स्थल- .. 
स्थल पर कवि-क्थन के रूप में जो आ जाता है, वह अत्यंत 
महत्वपूर्ण है। सूफ़ी-साधक के लिए वही मनन और साधना 
दी वस्तु है । - 
इस प्रकार हम देखते हैं, पद्मावत का पू्वाद्ध उत्कृष्ट 
रूपक है। जायधी ने मन को साधना को ही कथा का रूप 
दिया है । कथा उन्हें गढ़नी नहीं पड़ी, गढ़ो-गढ़ाई कथा 
उन्हें मिल गई, यह दूसरी बात है । सांकेतिक कोष सें कंबि 
कहता है-- ह 
तब चितउर मन राजा कीन्हा | हिय सिंहल बुधि पदमिनि चौन्हा 
'मुझू सुआ जेइ पंथ दिखावा | बिनु शुरु जगत को निरगमुन पावा , 
इसमें चित्तौड़ तन है, रतनसेन मन है। वित्तौड़रूपी तन में 
स्थित मन साधारण रूप से लौकिक विषय-वासना में लिपटा 
रहता है। रतनसेम केबल तन सें- स्थित है, उसको वृत्तियाँ 
का्यिक हैं। वह दुनिया-धन्धे (नागमती) में लिप्त है। परन्तु 
इश्वर की अनुकंपा से एक दिन उसे नागमती से भी बढ़े सोंदर्य 
का पता चल्न जाता 6। इस दुनिय्रा-धंधे से भी बड़ा धंधा! 
मनुष्य के लिए है। वह जान लेता है। उस लक्ष्य के लिए 
उसके हृदय में आकुल्तता उत्पन्न हो जाती है। परंतु उस लक्ष्य 
तक उसका पथ-प्रदर्शक कौन बने । पथ-प्रदर्शक बनता है होरा- 
मन तोता ( सुआ )। वह सूफ़ी-साधना के “गुरु) का प्रतीक है। 
अनेक वाधाओं को पार करके गुरु के दिखाये पथ पर बढ़ता 
हुआ लाथक रतनसेन लक्ष्य की प्राप्ति करता है। परंतु लक्ष्य 
कहीं. बाहर नहीं है । इसी हृदय (सिहल ) के भीतर अवस्थित 
हज सी-दर्य बुद्धि ( [रापा०7 ) ही साधक की लक्ष्य है। 
पद्दले इस सहज बुद्धि ( पद्मिनी ) को द्वो पाना होता है। सूफ़ो 


परद्मावत? | * धन 
परिभाषा में इस संकेत-कोप को इस प्रकार भी रख संकते हैं-- 
गा चित्तौड़ > वन + | हर गय ; 
(राजा ) रतनसेन +- मन -- सालिक, आविद की अक़ल? 
( खुआ ) हीरामन > गुरु # मुरशिद 
सिंहलद्वीप > हृदय -+ क़ल्ब ( रूद्द ) 
पद्मिनी > सहज बुद्धि मुआरिफ़ ( भप्ज्ञा ) 
नागसती > दुनिया-घंँधा  नफ़्छ 
सालिक ( साधक ) के मार्ग में दो बाधाएँ हैं अक़॒ल ( मन ) 
ओर, नफ़्स ( नागसमती ) | वह नफ़्प ( नागमत्ती ) द्वारा अपने 
तत़ चित्तौड़ में ही लीन रहता है। परन्तु यदि उसे मुरशिद- 
कासिल (सुआ ) मिल जाता है, तो बह 'नफ़्स” से 
छुटकारा पा जाता है और क़ल्त्र या रूह में स्थित 
“ुआरिफ़' ( सहन्न बुद्धि, प्रज्ञा.) की प्राप्ति की ओर बढ़ता है। 
सागसती ( नफ़्स ) सी सुन्दर और मोहक है और पद्मिनी 
( मुआरिफ़ ) भी सुन्दर है, अतः जायसी ने दोनों को सुन्दर 
चित्रित किया है | नप्स भुरशिद में विश्वास नहीं करती, इसी 
से नागमती सुए को मार डालना चाहती है। परन्ठु एक बार 
प्ुआरिफ़ः का सौन्दर्य साधक ( सालिक ) ने जान लिया तो वह 
मसुड़ नहीं सकता । वह लक्ष्य की प्राप्ति अवश्य कंरेगा। कथा 
में यदि नागमती को अवतारणा नहीं होती, तो नफ़्स 'की 
मोहकता और उसके बंधन का चित्रण भी नहीं हो पाता । 
: परंतु फिर प्रश्न उठता है, नागसती के विरह और पद्चिनी 
' के प्राप्ति पर नागमती ओर पद्मावती के रतनसेन के साथ प्रसन्न 
रहने और कमलसेन ओर नागसेन पुत्रों के जन्म का क्‍या 
रहस्य है । नागमती का विरह केवल भारतीय साहित्य-पर॑परा 
के कारण पश्मावत में स्थान पा रहा है। रूपक तो है ही, परंतु 
प्जब विशिष्ट पात्र खड़े किये गये हैं, तो कथा को” आवश्यकता 
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का सी पूरा करना होगा | घपटऋतु वर्णनः के बिना कोई काव्य 
केसे पूर्ण कहा जा सकता था ९ इसी से 'नागमतो के विरह”? की 
योजना हुई। उसके पीछे किसी प्रकार का संकेत दूढना चुद्धि- 
विलास हू होगा । हाँ, सूफ़ी-साधना में .बिरह का बड़ा महत्व 
है। इससे नागसती के विरह-वशुन में स्वतंत्र रूप से जो 'प्रेम 
की पीर? प्रकाशित हो गई है, वह तो सुफ़ो परंपरा की चीज़ है 
ही । पद्चिनी के प्राप्ति से नागमती के साथ प्रसन्नता-पूर्वेक्र रहने 
का अथ केवल यही है कि मुआरिक़ का उदय होने पर सालिक 
नफ़्तपरस्ती से हट जाता है। उत्तकी इंद्वियाँ इंश्वरोन्मुख हो. 
जाती हैं । नप्स ( नागमती ) से भागने को उसे आवश्यकता 
नहीं होती । कमजसेन ओर नागसेनू का जन्म केवल कथा को. 
सुखद बनाने के लिए है । पद्मावती का पुत्र पद्मसेन या कमल- 
सेन ओर नागमती का नागसेन। इससे अधिक कोई रहस्य 
इसमें नहों है। हाँ, नागसतो नाम चुतते समय जाय्सी को: 
कदाच्ित नागपरारा ( बंधन ) का ख्याल हो आया हो।._ 

यह रही पूर्वाद्े की बात। । 

उत्तराद् में नागमती , नफ़्स ) का कोई महत्व नहीं रह 
जाता | वह पद्मावती ( मु प्रारिफ्त ) की पोषक या सहगामिनि 
मात्र है। 'सुआ! और 'संहल' के प्रतीक भी समाप्त ; हो जाते 
है। कुछ नये प्रतोक आये हैं , राषवचेतन - सैतान ( शैतान-)' 
अलाःद्दीन सुलवान > माया । इन दो पतीकों को देकर उत्तर 
कथा: की ओर से जायसी निश्चित हो गये हैं और अर्थ खोलने 
+ लिए पंडिन-बुद्धि को चेलेज्ञ' देने हैं। साधफ की नफ़्स-शु द्ध 
और्क जा हज शा है। 'इमारिकत खुदा की 

लेज हे ९ अतः शैतान को यह विप लगता है | .अंतः 
वह बंद और खुदा (रतनसेन और पद्मातरती ) में विछोह, 
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डालना चाहता है | वह माया की शरण जाता है। सूफ़ी परि- 
भाषा में :राबबचेतन शीत्तान है और. अलाउद्दीन- अलाउद्दीन 
. को जायसी ने 'भाया? कहा है| सूफ़ी दाशेनिक चिंतन में माया? 
का स्थान ही नहीं है | हमारे यहाँ माया? जीब-अद्य के बोच 
का व्यवधान है। 'साया? का श्र सांसारिकता भो है जो जीव- 
ब्रह्म के मिलन- में बाधघक होती हे--ज्ञो साधक को इन्द्रियता की: 
ओर ले जाती है। इस्लाम में 'माया? का स्थान शैतान ने ले' 
लिया है। अलाउद्दीन को (माया? कहकर जायसी ने भारतीय 
दार्शनिक चिंतन के एक शब्द को अपना लिया, परन्तु विद्वानों' 
के लिये समस्या खड़ी कर दो। अलाउद्दोत--माया ? 
सालिक जब सहज-चबुद्धि, अज्ञा या मुआरिफ को अ्राप्त हो 
गया तो फिर शैतान और माया का क्‍या काम ? परंतु जायसी 
तो कथा की रक्षा करते हुए आगे बढ़ना चाहते थे। यदि वे 
' ३७वें खड ( पुत्र॒जन्म खण्ड ) पर हो कहानी समाप्त कर॑ देते, 
तो अतीकों की आवश्यकता ही नहीं पड़ती । परंतु अल्ञाउद्दीन- 
पद्चिनी की अत्यंत प्रसिद्ध कथा को वे एकदम श्रांख की ओट 
नहीं कर सकते थे | जब वद उत्तराद्धो की सारी कथा लिखः 
गये, तो उन्हें विवश होकर उसके सूफ़ी-अथ करना पड़े। इसी 
से नए प्रतीक आये। शैतान और ( या ) माया साधक के प्रज्ञा 
के आनंद में वाधा डालने के लिये सच कुछ करेगा यही तथ्य 
है। हो सकता है, वह सफज्न भी हो जाय (जैसा 'पद्मात्रतः 
हुआ है ) परन्तु यह किसी. निश्चित तथ्य को उपस्थित नहीं: 
करता | साधारण कथा को लेकर उसपर अध्यात्म पत्र-का 
आरोप करने में जो कठिनाइयाँ होतीं, वह जाय आ को भी हुई 
वाम्तव में अध्य त्म ( रूपक ) की दृष्टि से उत्तराद्ध महत्वपूर्ण 
नहीं है। 
सच ठो यह है कि 'पद्मावतः की कथां को एक निश्चित 
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इष्टिकोण से देखना होगा | हम कह सकते हैं क्रि-- 

१--क्रथा दो निश्चित भागों में बँटी है। पूर्वार्ध और ._ 
उन्तराद्ध । ३७चें खण्ड तक पू्वोद्धे जाता है | हे 

२--पूर्वा् की कथा का आश्रय है लोक-कथा, उत्तराद्ध का 
इतिहास या ऐतिहासिक जन-प्रसिद्धि । 

३--पूर्वार्ड की कथा सम्रासोक्ति है। उस पर सूफ़ो आध्या- 
त्मिक साधना का आरोप सरलता से हो सकता है । 

४--उत्तराद्धे की कथा सें जायसी ने दो रूपक- प्रतिष्ठित 
किये हैं, परंतु बह कदाचित्‌ सारी कथा को आध्यात्सिक अर्थ 
देने के लिए । कथा के ऐतिहासिक और कथात्मक विकास में 
ये रूपक बह जाते हैं| इनसे किसी भी प्रकार की साधना पद्धति 
नहीं वनती । यह कहा जा सकता है कि रतनसेन (सालिक ) 
की शुद्ध प्रेम के विरुद्ध अलाउद्दीन के वासनात्मक प्रेम की. 
असफलता इस कथा द्वारा व्यंजित हुई है। जहाँ मुरशिर्द द्वारा 
नेतृत्व॒पाने बाला सालिक सफल है, वहाँ शैत्तान द्वारा 
वरगलाया हुआ इंसान असफल है। मुआरिफ़ मुरशिद की ही 
कृपा का फल है, शैतान तो घूज-मर दे सकता है। इस प्रकार 
इस खल-कथा से परोक्ष सें साधक की शुद्ध प्रेम-साथना की 
उज्ज्वलता पर ही प्रकाश पड़ता है । परन्तु यह कथा इस 
लिए नहीं लिखी गई है। केब्रल कथा के लिए कथा 
लिखकर जायसी को उसके सूफ्ती अर्थ लगाना पड़े। वे लगा नहीं 
सके। शेतान और माया में वे उल्क- कर रह गये । इतनो बड़ी 
अतिरिक्त कथा में रूपक का आरोप साधारण भेथा का काम नहों 
था। इस प्रकार उत्तराद्ध की कथा न समासोक्ति है, न अन्योक्ति, 
कथा-मात्र हैं । उसकी ऐतिहासिकता भी अनिश्चित है । 
>. , 3 'आावत में केवल सूफ़ी-साधना ही सन्निहित नहीं 
है। एक अन्य साधना का भो पूरा-पूरा विवस्ण इसमें मिलता 
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है। यह है योग ( हृठयोग ) की साधना। “गढ़-छेका खण्ड में 
इस धारा का सांगोपांक् विवेचन है। दृठयरोग की परिभाषा के 
_अनेक शब्दों को जायसी ने अपना लिया है। काया-नगरी की 
बाव उन्होंने वार-बार कही है-- 
जैसे अहै' णिरियिमी सिंगरी | तेसी जानहु काया नगरी 


> >< 
जस चौदद खंड तौन सापा 
ह ५८ 
चौदह भुवन जो तर उपराहीं | ते सव मानुस्त के घट मांही 
>< >< 
नव पौरी बाकी नव खंडा। नवाँ जो चढ़े जाइ बरद्वण्डा 
व ८ 
नव पौरी धर #$दर्सवे दुवारा 
५ ८ 


नव पौरी तेहिं गढ़ मँमियारा | आँ तहूँ किरदिं पाँच कोटवारा 
दसबव दुवार गुपुत एक ताका। अगम चढ़ाव बार सुठि बांका 
मेंटे जाइ सोइ वह प्यारी | जो लद्दि भेद चढ़े होंइ चांटी 
गढ़ तर कुंड सुरंग तेदि मा्दाँ। तदँ वह पंथ कहाँ तेहि पाहोँ 
चोर बैठि जस सेंधि सँबारी |जुग्मा पँत जस ताव जुआरी 
जस मरजिओ समुद्र धैँण, हाथ आब तब सीप 
दँढि लेह जो सरग डुआरी, चढें सो सिंघलदीप 
योगियों की साधना के अनेक भेद जायसो को ज्ञात हैं. जेसे 
गुरु, चेलार, धातु कमाना३, रसायन-सिद्ध४, हरतार५, गंधक६, 
. कुकुट/०, सिद्धि - गुटका5, मेखजा$, सिंघी१०, चक्र११, 
१, २--शुरु कहाँ रे चेला, श्र थावली, ४० १४७ - 
३--८ घातु कमायर सिखे ते जोगी | अब कंस भा निरवधातु वियोगी 
कहाँ सो खोएडु बिरवा लोना । जेहिं ते होश रूप औ सोनाएं 
प्र 
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अँधारी१२, भोग बाट१३, रुद्राक्ष/७ अधारी१५, कंथा१३,-दएड १७, 
मुद्राःपण, जपमाला१५, उदपान२०, बचधदछात्ञा११, पॉवरी१९, 
छातार३, खप्पर२४। अन्य दो म्रंथों में उन्होंने वज्जासन२०... 
सुख्बमना२६ ( सुषुम्ता ), पिंगलार०, आहार-संयम*१८, ध्यात्त २९; 
अनहद२० और शून्य३१ का भी उल्लेख किया है।.- लोहार का 
रूपक लेकर कवि प्राणायाम और ध्यान को साधना को सम- 
माता हैरु | जान पड़ता है, कवि नाथपंथियों ( योगियों ) की 
साधना से पूर्णतः परिचित था और पद्मावत के पूर्ौद्धे में उस 
साथना को ही प्रधानता दी गई है। परंतु यद् प्रधानता ऊपरी है। 
जायसी अपने प्रदेश में प्रचलित योगियों की हठयोगी साधना 
के स न पए प्रेम की साधना की प्रतिष्ठा कर रहे हैं, यह स्पष्ट 
है। पद्मावती की सखियाँ रब्नसेन के जोगीवेष की खिल्ली 
उड़ाती हैं और उसके संबंध में प्रश्न करती हैं। तब रत्लसेन 
भी जोगी-साधना की असार्थकता बता कर क्रेवल प्रेमतत्त्व की 
दुह्ाई देता है और उसे ही प्रियतम-प्राप्ति की एकमात्र साधन 
मानता है। स्पष्ट है कि लक्ष्य पर पहुँच कर रतनसेन का इस 
तरह कहना कुछ विशेष अथ रखता है-- 





का दृरतार५ पार नहिं आवा। गधक६ करहे कुंटकुटा७ खावा। 
तजा राज राजा भा जोगीह। ओऔ क्िंगरी, कर गहे वियोगी 
तन विर्सेमर मन वाउर लठा | अरुका प्रेम परी सिर जा 
मेखल+ सिंधी १०चक्र११ धंधारी १९ | जोग वाट१३ रुदराछु१४-अधारी१५ 
कंथा१६ पहिरि दश्ड१७ कर गहा | सिद्ध होय कहूँ गोरख कहां 
मुद्रा*८ छुबन कंठ जयमाला१९ | कर उदपान२० कांध वबछाला२१ 
पांवरि*२ पाव, दीन्दर सिर छाता२३ | खप्पर*४ लीन्ह भेस करि राता 

चला मुगुति माँगे कहूँ सांधि कया तप जोग । 

सिद्ध होइ पद्मावत जेहि कर दिए वियोग ॥| “ 


( वही, ६० ) 
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का पूछहु तुम धात॒निछोदही | जो गुरु कीन ऑऔतर पद ओह 
सिधि रुढका अब मो संग कहा | भएठ राग सत हिए न रहा 
-सोन रूप जासों दुख ख्ोत्नों। गए भरोत तहाँ का बोलो 
जँह लोना विर्वा कै जाती। कहिं के संदेस आ्रान को पाती 
के जो पार हस्तार करोने। गंध देखि अबहिं जिउ दौजै 
भर | भर 
होइ अबरक इंगुर भया फेरे अर्गिनि मंद दोन्‍्द। 
काया भीतर द्वोइ कनक जो तुम चाही कोन्द ॥ 
'बिप जो दौन्ह अमृत देखाई। तेहि रे विछोही को पतियाई 
मरै सोइ जो होय बियूना पीर न जाने बिरद बिहूना 
- भर >८ | 
सिद्ध गुठीका जा पहँ नाहीं। कौन धातु पूछुहु तेदि पाहीं 
ऊपर के उद्धरण सें स्पष्टरूप से 'जोग”ः की साथना की अवब- 
डेलना है । योग के वाह्माडंवरों और साधनों को प्रेम से नीचे 
चताया है। 'भयउ रॉग सत दिए न रद्दा? से इस बात का .ही 
इंगित है। जान पढ़ता है, जायसी हठयोग और सूफ़ोमत का 
समन्वय चाहते हैं और योग की अनेक साधनाओं को मानते हुए 
अंत में 'प्रेम.की पीर की साधना” का ही सबसे ऊँचा बताते हैं। 
हूपक-कोप सें भी उन्होंने सफ़ी रहस्य-लाधना का ही इंगित 
किया है | बहुत-सी बातों में लूक्रियों और योगियों में साम्य 
था| सूक्ियों की माँति जोगी भी अंतःसाथना पर वज्त देते थे 
आओर काया (पिंड) के भीतर ब्रह्म (ब्रह्मांड) को ढेढ़ते थे । 
जहाँ तक काया-गढ़ का भेदन और इंद्वियों का शम-दम द्वारा 
'नियमन है, वहाँ तक जायसी का योगी-मववाद से कोई विरोध 
नहों । परन्तु सारी कथा पर सूफ़ी सतवाद के अनुसार रूपक 
खड़ा करने से जायसी सूफ़ी द्वी निकलते हैं, जोगो चह्ं। 
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कदाचित्‌ जायसी कब्रीर को सूफ़ो ही मानते थे, इसी से “एक 
जुलाहें तें में हारा” नारद (साया ) के सँह से कहलाते हैं 
कबीर के सिद्धांतों में अपने मतवाद को पुष्टि देखकर जायसी! 
ने उन्हें आदर से याद किया है। दोनों में अंतर यही है कि 
कवीर वेशिरा ( ज़िदीऊ ) सूफी हैं, जायसी 'बाशिरा?। 


प्रकृति 


सूफ़ो प्रकृति को परमात्मा का अतिबत्रिम्ब सानते हैं| इस 
दृष्टि से प्रकृति उन्हें बड़ी प्रिय है और वह प्रकृति प्रेम को 
परमात्मा तक पहुँचने का साधन सममते हैं। सारे भारतीय 
साहित्य में प्रकृति का इतना रोमांचक, इतना अतिशयोक्तिपूर्ण 
परन्तु ऐश्वयेशाली वर्णन कहीं नहीं मिलेगा, जिनना सूफी 
काव्य में | ऑँग्रेज़ी रहस्यवादी और रोमांटिक कवियों के प्रकृति 
काव्य से हम इसकी तुलना कर सकते हैं । 


जायसो के प्रकृति के प्रयोग अनेक ढंग के हैं। सघन 
अमराई का एक वर्णन लीजिये । कवि कहता-- 

घन अमराउ लाग चहुँ पासा | उठा भूमि उत लगि श्राक्रासा 

तरिवर सवे मलयगरिरि लाई। भइ जग छॉइ रैनि होइ आई 

मलय समोर 'सोहावनि छाहाँ | जेठ जाड़ लागे तेहि माहाँ 

झ्ोही छाँद रेनि होइ आये । हरियर सबै अकास दिखावे 

पथिक जो पहुँचे सहि के घामू | दुख बिसरै, सुख होई विसरामू 

इ वह पाई छोॉह अनूपा। फिर नहिं आइ सहे यह धूप 

फरे ऑँव अति सघन सोहाए, | जौ जस फरै अधिक घिर नाए.. 

खिरनी पाकि खाँड अ्रसि मीठी | जामुन पाकि मैँवर अस दीठी 

पुतनि महुआ्रा चुत्र अ्रधिक मिठासू | मधुजस -मौठ पुद्दुप जस वातू, 
। लवंग सुपारी जायफल सत्र फर फरे अनूप । 

. आस पास घन इमिली झ्ौ घन तार खजूर ॥ 


धप्मावत्ता,.. . - ११७- 


मोर- होत बोलहिं चुदचुदी | बोलदि पांडुह -. “एके तुद्दी” 
सार्रो छुआ जो रहचद करहीं | कुरहिं. परवा औ करवरहीं 
पीव पीव” कर लाग पपीहा | 'तुद्दी तुह्ी! कर गडुरी जीह्ा 
+कुह कुहू! करि कोइलि राखा। ओऔ मिंगराज बोल बहु भाषा 
“दही कहीं? कर महरि पुकारा | हारिल बिसवे. आपनहारा 
कुहुकदि' मोर छुद्दावन लागा। होइ कुराइर बोलहिं काग्रा 
जावत पंखी जगत के भरि बैठे अमराँउ। 
आपनि आपनि भाषा लेहिं दई कर नाँरा ॥| ' 
स्पष्ट क्रि कवि फल्लन-फूलों और पशु-पत्षियों को सूची दे देना 
प्रकृति-वर्णुन मानता है। न जाने क्यों, जायसी ने स्थान-स्थान 
पर अपनी ज्ञान-चहुलता दिखाई है। मसनवी-काव्य में इस 
अ्कार की प्रवृत्ति नहीं है। कवि संतव्य विषय को लेकर आगे 
बढ़वा है, सूची उसे नहीं देना । कहाँ से यह परिगरणन-शैली 
जायसी के हाथ लगी, यह कहना कठिन है | 
परन्तु यह परिगणशन शैली' कहीं -कहीं इतनी दूर चत्नी जाती 
है कि नीरसता के सिवा पाठक के हाथ ओर छुछ नहीं लगता।' 
एक बारी? ( वाग ) का वर्णन करता हुआ कवि कहता है. -- 
श्रास-पास बहु अमृत वाशरी। फर्री अपूर, होइ रखवारी 
नारंग नींबू सुरैय जेभीय।ओ वदाम बहु भेद अजीरा 
गलगल तुरेंज सदाफर फरे | नारँंग श्रुति राते रस भरे 
'फकिसमिस सेव फरे नो पाता। दारिउ दाख देखि मन राता 
,.. जञागि सुहाई हरफासयोटी | उने रही केरा कै- घौटी 
फरे तूत कमरग ओ न्योजी। राय करोंदा बेर चिर्रोंजी 
संगतता व छुहारा दीठे | और खजहजा खादे मीठे 
इस प्रकार के 'कोप? साहित्य सें क्‍या स्थान पा सकेंगे ? ज्ञायधी 
को काव्य की खब से बड़ी दुर्बलता यही वर्णन हैं । 
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परन्तु ज्ञायधी ने केवल वस्तु-ज्ञान और अलुभूति पर द्वी अपने 
भाकृत काञ्य का महत्न नहीं खड़ा किया है, उन्होंने कल्पना से... 
प्रकृति तत्तों में परिवर्द्धन सी करना चाहा है। खीर ( क्षीर ) 
'समुद्र, द्धि-समभुद्र, उद्धि-समु; ( ? ), सुरा-समुद्र, किलकिला- 
समुद्र जेसे नये-नये कल्पना के समुद्र जायसो के काव्य में हीः 
सिलेंगे । किलकिला-समुद्र का वर्णन देखिये-- 
भा किलक्रिल अस उठी हिलोरा | जनु अकास 'हटे चहुँ ओरा 
उठे लद्दर वरवत के नाई । फिरि आवे जोजन सौ ताई 
धरती लेह सरगि लि बाढदा। सकल समुद- जानहूँ भा ठाढ़ा | 
नीर होय तर ऊपर सोई। माथे रंग समुद्र जस, होई . 
फिरत समुद्र ,जोजन सो ताका | जैसे मँचे कोहाँर .का चाका 
गे औसान सवन्ह का देखि समुद के बाढ़ि । 
नियर होत जनु लीलै, रहा नैन श्रस काढ़ि | 
इस प्रकार के अनेक चमत्कारपूर्ण, कल्पना-पसूत वर्णन जायसी -. 


किक 
च्ट्ऊ 


के प्रकृति-काव्य की विशेषता हं। परन्तु प्रकृति-संबन्धी ये 
वर्णन स्वच्छ॑द्वाद ( रोमांटिक काव्य ) के अन्तर्गत आते हैं 
जिनमें कवि अतिशयोक्ति से काम लेकर किसी अज्ञत्त ऐश्वर्य - 
लोक की सृष्टि करता है । 


गल-तलाव वरान नहि जाई | उक्के। वारपार किछु नाहीं 
फूल कुमुद सेत उजियारे। मानहूँ उए. गगन महूँ तारे 
उतरद्दि' मेष चढ़ेहिं लेह पानी । चमकहिं भच्छु वीजु के बानी 
भर 9८ >८ 
स प्रकार के वर्णन पद्मावत में अधिक नहीं है, परन्तु जो हैं” 
उसे विशिष्टता प्रदान करते हैं। कुछ वर्णनों में कवि प्रकृति 
की सजीब चित्रित करता है। मानप्तरोवर खंड सें जब पद्ा- 


वति सरोत्रर में नहाने जाती है तो सरोवर उसके रूप पर 
मोहित हो जाता है-. ।$ 


॥/ पे 


४ र्ं 


प्ञावत! श्श्ह 


सरवर रूप विमोहा, हिये दिलोरहिं लेइ 
पार्वें छुवै मकु पावों ऐहि मिस लहरेहि लेइ 
' यहाँ स्पष्ट ही पद्मावति साधारण नायिका नहीं हे, वह किसी 
ओर बड़ी चीज़ का प्रतीक है। जायसी ने इसे मुआरिफ़ 
( प्रज्ञा ) के स्थान पर रखा है जिसे इेश्वर का प्रतिविम्त्र कह 
सकते हैं | लक्षणा से उसे परमात्मसत्ता भी मान सकते हैं । 
इसी तरह पद्मात्रति के बाल ब्रिखरने पर संसार में अँपघेरा 
हो जाता है। चकई चकवी जिछुड़ जाते हैं । एक चाँद तो 
आकाश (सरग ) में था ही, यह दूसरा चाँद दिन में उग 
आया, अब मिलना कैसे होगा ? वास्तव में पद्मावति के बाल 
पाया! का वह आवरण हे जिससे इंश्चर ( अल्लाह ) अपना 
सौन्दर्य ( जलवा ) छिपाता है। इस प्रकार के छोटे-छोटे इंगिता 
सारे काव्य में छिपे हुए हैं और कबि उनमें अध्यात्म-संबन्धो 
बढ़ी-बड़ी बातें कद गया है । 

नामगती के विरह-वर्णत के सबन्ध में हमने अलग 
विचार किया है .इस विरह-वर्णत का आधार पटऋतुवरण न है 
जो प्रकृति-सम्बन्धी काव्य का एक अँग है। प्रचीन काब्यों में 
पटऋतु वतन और नखशिख-बर्णन की एक परंपरा चलो 
आ।ती थी। यह परंमरा लोफ़काव्य से अदीत हुई था। जायसो 
इस परंमरा से परिचित हैं और उन्होंने अपने काठ्य में पट ऋतु- 
वर्णन और नखशिख-वर्णुन की दोनों परम्पराएँ ग्रहण की हैं । 
इसमें संदेह नहीं हिन्दी पटऋतु-वणुनों में जायसो का पट ऋतु- 
वर्णन अद्वितीय रहेग। | केचल उसो के आधार पर हम ज्ञायप्ी 
के महाकराव्यत्व को मान लेते हैं। 


परंतु उपसानों के रूप सें जायमी में प्रकृति-वर्णुन व 
अधिक मात्रा में मिल जाता है। कदाचित्‌ सारे हिन्दों काव्य 
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में उपमानों के लिए प्रकृति की इतनी खाज किसी कवि ने 
नहीं की | कुछ उद्धरण कवि के चुके हुए उपमानों की सा्थकता 
थर प्रकाश ढालेंगे-- 


जावत पंखी जगत के भरि बैठे अमराउँं 

आपनि आपनि भाषा लेहिं दई कर ना 
जिसने पावस में अमराइयों में कुए्ड के कुण्ड पक्षी बैठे हुए, 
चहकते हुए देखे हैं, वही इस उपमा की सुन्दरता को जान 
सकता है। तालाबों में काई फटना सबने देखा द्ोगा; परन्तु 


हृदय दी व्यथा बताने के जिए भल्ता किसने इस उपसा के 
प्रयोग किया है-- 


रित करमहेँ नेन मए, जीउ हरा जेहि बाद 

सखा नीर-विछोद जिमि द्रक्ि-दरकि हिय फाट 
दय की व्यथा की इतनी सार्थक उपसमा और कोन दे सका 
| नागसती अपने दुख से दुखी है। इसी से वह कहती है-- 

काह हँसो तुम मौर्ते, क्रिएठ और सी नेह 

तुम सुख चमके बीजुरी, मोह सुख बरसे मेह 
कहीं-कहीं पर प्रकृति के सुन्दर उपसानों के द्वारा कवि आकाश- 
पाताल को छान डालता है और इतनी बड़ी बात कहता है कि 


हमें आश्चये होता है। रत्तसेन गज्नपति से अपने प्रेम की 
तन्नवा की बात कह रहा है-- 


सरग सीस, धर धरती, हिया सो पेम समुंद 
८ चु ३८ > रु बढ # ० क 
नन कीड़िया होइ रहे, लेइ लेइ उठहिं सो बंद 
आकाश शीश हे, घड़ धरदी है, हृदय में जो समुद्र हिलौरे 


र रद है, वह प्रेम हे। नेत्र कोड़ी मात्र हैं। वे बूँद-बूँद 
भर कर इस प्रेम-समुद्र को कैसे उल्लीच सकेंगे ९ 


प्रमावत?! १२१ 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जायसी के प्रकृति-वर्णन के कई 
लय हैं: 

( १ ) परिगणन शैली ( इसमें वस्तु का नास कथनमात्र 
रहता है 5 

(२) रोमांचक शैली (इसमें वस्तु का अतिशयोक्तिपूर्णो 
चमत्कारिक वणन होता है । साधारण वस्तु को असाधारण 
ओर अलौकिक बनाने के लिए इस शैली का प्रयोग हुआ है ) 

(३ ) रहस्यवादी शैल्ञी ( इसमें कवि योग का सुफ़ी-सत 
के आधार पर कोई प्राकृत रूप खड़ा करता है ) 

(४ ) उपसान-शैली ( उपमानों के रूप में प्रकृति के अनेक 
ज्यापारों का व्यापक प्रयोग रहता है) इसके कई वर्ग हो 
सकते हें : 

(क ) जहाँ उपमान केवल काज्योपयोगिता की दृष्टि से 
आये है । 

(ख ) जहाँ उपसान उपदेश देने के लिए या किसी उपदेश 
को पुष्ट करने के लिए आये हैं । 

(ग) नखशिख के प्रसंग में। 

(थ ) मानवी भावनाओं के वर्णन में । 

(५ ) प्रदीक शैली ( इसमें कवि प्रकृति की छुछ विशेष 
वस्तुओं को प्रतीक के रूप में ग्रहण करता है। सूरज चाँद ; 
कँवल-भँवरा इत्यादि प्रतीक बराबर प्मावति और रतनसेन 
के लिए प्रयोग सें आये हैं। जहाँ कवि अभिधार् से हटकर 
एकदम आध्यात्मिक अर्थो' को उपस्थित करना चादह्दता है, वहाँ 
वह वण्यवस्तु की जगह कोई न कोई प्रतीक रख देता है । 

इसमें संदेह नहीं कि जायसी का प्रकृविकाव्य महत्वपूर्ण 
है। उनका प्रसिद्ध दोहा है-- 
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केवल जो विगसा मानसर पिनु जल' गयउ-सुखाइ 
कबहूँ वेलि फिर पछुहे जोपिउ सींचे आइ॥ 
इस दोहे की प्रसिद्धि इसी लिए है कि इनमें .प्रकरृति के एक 
बढ़े मार्मिक दृश्य को विरह की अभिव्यंजना के लिए भ्रदण कर 
लिया गया है। मानसरोवर में कमल का खिलना, सरोवर का 
सूख जाना और फलत: कमलबेलि का मुरका जाना, प्रियतम 
का आना और उस कमल-बेलि को सोंचना ऐसे त्रित्र हैं. जो 
कठिन से कठिन हृदय में करुणा का संचार कर देंगे।. ऐसे 
अनुपम चित्र केवल अनुभूत हृदय ही उपस्थित कर सकता था । 
इसमें संदेह नहीं कि जायसी का सारा काव्य अनुभूति पर खड़ा 
है। उसमें कवि के विशाल सांघारिक ज्ञान के दर्शन तो होंगे, 
परंतु पांडित्य के रूप में नहीं | कवि ने जो देखा है, जो अनुभव 
किया है, हृदय-मन को वह सारो सामग्रा कल्पना और भावु- 
कता के तागे में कवि ने पिरो दो है। संतार के क्रिखी काव्य में 
इस सहृदयता को उपमा नहीं मिलेगी। एक विधर्मी कवि 
अन्य धर्म के चरित्रों को लेकर इतनी सहानुभूति, प्राणों की 
इतनी वेदना भरेगा, इसमें संदेह है । इस संदेह से ऊपर 
उठकर जायसी अमर हो गए हैं| उनका पद्मावत भाषा, भाव, 
छंद, उपमा-उपमान सब में एकांतत: भारतीय है । यह अवश्य 
है कि झूपक रूप में सूफ़ा-साधना भो इस कथा पर घटित की 
गई है, परंतु जायसी न साधना का ज्ञो रूप उपस्थित किया है, 


; इतना सरल है कि क्रिसी भी धर्से की अपेक्षा नहीं 
स्व्ता | 


हक । 
न्ण्प३ 


हि तय 
२४ 


साहित्य कोटि 
हम पद्मावत के रूपकतत्व और इसके अध्यात्म पक्ष पर 


विचार कर चुके । अ्रव॒हमें उसके साहित्य-पक्ष पर विचार 
करना हू । ह 


पआवतो २३. 


खअत्र मे पहले हम 'पद्मावत्त की साहित्य -कोटि 'की वातः 
लेंगे.) पद्ममावत महाकाव्य है, या खंडकाव्य--उसकी साहित्य 
कोटि क्या है, यह विचारणीय है। 

जैसा हम कह चुके हैं, कथा-काव्यों की एक परंपरा अपश्ञंश-- 
काल से चराघर चली आ रही थी | जेन साहित्य के 'राखा? ग्र'थ 
ओर चारणों के 'रासोः ( ऐतिहासिक पुरुषों के इतिबृत्त ) को 
हम शास्त्रीय परिमाषा में सद्ाकाव्य नहीं कह सकते। उन्हें: 
हम कथा-काव्य भर कह सकते हैं | कथा-काव्य छोटे हॉ, या बड़े 
उनमें कथा की धारा अविच्छिन्न रूप से बहती चलती है। 
पात्रों की रूपरेखाएँ विशेष स्पष्ट नहीं होतीं। केत्रल कथा-रश्त 
ही लद्य होता है। न हम नायक से उदात्त चरित्र की आशा 
रखते हैं, न सर्गों का भेद, न छुंदों की विभिन्नता। जान पड़ता 
है, सुफ़ी कवियों से पहले अवधी सें इस प्रकार के काव्यों की 
परंपरा चल रही थी। १४वीं शताब्दी से इस तरह के कथा- 
काव्यों की परंपरा वरावर सिज्ञती है जिन पर सूफ़ो भिद्धांतों 
का आरोप किया गया है। इन सूफ़ी कथाकाव्यों के रचयिता 
मुसलमान सूकफ़ो थे और वे मसनवियों की साहित्यिक परंपरा 
से भी परिचित थे। इस मसनत्री शैज्ी में ४या ७ बन्दों के 
बाद एक 'बितः रहता था। इसी के आधार पर अबधी सूफ़ी 
काव्यों ने ४ या ७ अद्धालियों के वाद एक -एक दोहे या सोरठे की 
योजना की | मसनवी में ख़ुदा, पेग़म्बर और शांहदेवक्त की प्रशंसा 
से काव्य का आरंभ होता था | अबधी सूफ़ी कवियों ने अपसे 
काव्य में पहले-पहल इन्हीं विषयों का लिया। परंतु इस थोड़े 
से साम्य के अतिरिक्त मसनवियों और इन सूफ़ी कथा-काब्यों 
में कोई साम्य नहीं मिज्ला । वे निश्चय ही उन प्रेम-कथा-काज्यों 
की परंपरा में आते हैं जो प्राकृत और अपभ्रंश में ज़न-प्रसिद्धि 
पा चुके थे | इतिद्दास-प्रसिद्ध व्यक्तियों की अमल्लीला को वस्ये 
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'विपय बनाया जा चका था। 'बीसलदेव रासो? और 'झुतुबुद्दीन 
ओर साहिबा की कथा? इसके प्रमाण हैं। श्रतः 'पद्मावतः (१५४०) 
की साहित्य कोटि कथा-काव्य की ही है। पद्मावत की कथा 
अत्यंत बृहद है। उसमें सहाकाव्य के अनेक अंग मिल जाते 
हैं जिनका वर्णन साहित्यदर्पण में हुआ है। परंतु यह मिलना 
आकस्मिक है। वास्तव में बृहद कथा से ही कोई काव्य महा- 
काव्य नहीं हो जाता। इसी से शास्त्रीय परिभाषा सें 'प्मावत! 
-महाकाव्य नहीं है। परंतु जायसी कदाचित्‌ उसे महाक्राव्य की 
कोटि देना भा नहीं चाहते थे। अत: यदि जायसी के अंथ में 

हाक व्य के सारे लक्षण मिल जाते हैं तो वह कोई महत्वपूर्ण 
बात नहीं है। 


जबरन 
कथा-साष्ठव 
पधद्मावतः की कथा को हमने अन्यत्र दिया है और उसकी 
एतिहासिकता पर भं विचार किया है। उसके रूपक-तत्व पर 


भी हमन विशद रूप से लिखा है। यहाँ साहित्य की दृष्टि से 
उस पर वबचार करना हू । 


जेसा हमने पहले कहा है, “ञ्यावत' में दो कथायें हैं जो 
सुतंत्र रूप से चल सकती थीं। इन्हें हम क्रमशः र॒त्नसेन-पद्मावती 
की कथा ओर पद्मावती-अलाउद्दीन वी कथा कह सकते हैं| 
कथा-साोप्ठव को इससे हानि पहुँची है। दो सष्ट कथायें एक 
कथा में गूँव कर जायसी ने दोनों के साथ श्रन्याय किया है, 
'परंतु जायसी का आधार साहित्यशारत्र नहीं था। लोककथा 
के सर्प मे कथा जिस प्रकार चल रही थी, उस प्रकार ही जायसी 
ने इस ग्रहण कर लिया | 
साहित्यशास्त्र की दृष्टि से कथा सें पंचसंधियाँ मिल सक्रती 
| क्रम से कम पूर्याद्ध की कथा इस दृष्टि से अधिक पुष्ट दै। 


०३०१ १ 
पर 


परदूमावत' १२४. 


उसमें स्वत: ही नाटकीय पंचसंधियों की स्थापना हो गई है, 
परंतु उत्तराद्ध की कथा केवल जनकथा या इतिद्वास-कथा की 
पुनरुक्ति सात्र है। अतः उसमें सोष्ठव को ओर कवि प्रयरनशोत्न 
नहीं हो सका है| 

इसके अतिरिक्त कथा को होत स्थिति भी उसझे सौष्ठत् सें' 
बाधा डालती है । कवि को कथा और रूपक को साथ साथ लेकर 
चलना है। इसका अथ यह है कि केवल कथा-रस की पृष्टि के 
लिए वह स्वतंत्र नहीं है। बीच-बीच में कवि को बड़े-बड़े 
प्रकरण केवल इसलिए रखना पढ़े हैं कि उनसे उसका आध्या- 
व्मिक पत्त पुष्ट होता है। कथा के स्वाभाविक प्रवाह में ये बाधा 
डालते हैं। संक्तेप में, हम कह सकते हैं कि पद्मावचत की कथा- 
वस्तु संपूर्ण रूप से संगाठेत नहीं है | पहले तो कथा के केन्द्र 
दो हैं। ३१वें खंड के वाद एक कथा समाप्त दो जाती है और 
दूसरी कथा चलने लगती है। दूसरे अध्यात्मपक्ष को घटाने 
के कारण कथा के संगठन में शिथित्षता आ गई है। अनेक ऐसे: 
प्रसंधों का समावेश कवि को करना पड़ा है जो कंथा के संगठर' 
की दृष्टि से महत्वपूण नहीं हैं | 

र्स 

पद्मावत! मूलतः प्रेमकथा है अतः अऋद्नार रख के संयोप 
ओर वियोग ( विप्रलंभ ) पक्ष का समावेश उस्रमें चिशद रीति 
से हुआ है। परंतु शज्ञार रस के अतिरिक्त अन्य रखोंका भी 
समावेश कथा-प्रसंगों के कारण द्वो गया है। ये गौश रस करुण, 
वास्पल्य, वीर, शांत और वीभस्स हैं । वीर, शांत और वी भत्स 
का संबंध मुख्यतः उत्तराद्ध के युद्धों से हैं। करुण रस जोगी- 
खण्ड और सत्तीखण्ड में व्यापक रूप से निरूषित हुआ है। 
वात्सल्य और शांत के छोटे-छोटे-प्रसंग अनेक वार आते हैं । 
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(क) घृज्ञर का संयोग-पक्ष . ह 

पहले हम खबर रस को लेंगे। उसमें भी पहले 
संग्रोग-पत्ष को। 'पद्मावता! को कथा रवनसेन, नांगमती 
ओर वद्मावतों को लेकर चलती है। संयोग-न्शज्ञार : के लिए 
नागसती और पद्मावतों दोनों महत्वपूर्ण हैं। .साथना की 
दृष्टि से नागमती और पद्मावती में चाहे जो अंतर हो, साहित्य 
थी दृष्टि से कोई अंतर नहीं। दोनों र॒व्नसेच की भिय हैं, यद्यपि 
नांगमती को प्रिय-वियोग का दुःख भी उठाना पड़ता है.। इसी 
से कवि पद्मावति और नागमती के संयोग-खज्ञार में अन्दर 
हीं कर सका है | वास्तव में संग्रोग-पक्ष सूक्रियों को उतना 
प्रिय नहीं है, जितना वियोग-पक्ष। इसीसे संयोग-चित्रण भें 
वह विशेष सफल नहीं हो पाते। इससे उनके आश्यात्मिक 
मंतठ्य की भी विशेष पुष्टि नहीं होती । जीव-बह्म के महामिलन 
को संतों और सिद्धों ने स्त्री-पुरुप के मिज्ञ़न के रूपकों द्वारा 
चित्रित किया है । उस महामिलन का आनंद चाहे भिन्न कोर्टि 
का हो, इसमें संदेह नद्दीं कि वह नर-नारी ( पति-पह्नी था प्रेमी- 
प्रेमिका ) के मिलनानंद से प्रकार-भेद और तीज्नता में भिन्न 
नहीं है। पद्मावती और रत्ससेन जीव-बद्य के प्रतीक नहीं है। 
ज्सा कुद विद्वानों का आम है। पद्मावती प्रज्ञा है--इसी के 
द्वारा परमात्म की कलक मिल सकतो है--यह वह दर्पण है 
जिसमें परमात्व-तत्र की माई पड़ती है। र्नसेल साधक 
(सालिक ) है । परंतु साधक के लिए अज्षा की प्रप्ति. भी कोई 
कम आनन्दप्रद नहों है । इसी से जायसी इस मिलनानन्‍्द का 
भी विशद वर्णन करते हैं। परतु रूपक केवल पद्मावती के 
सम्बन्ध में हो ठीक तरता है। नागमती के सम्बन्ध में यद्ध बात 
लागू नहीं दवाती । नागमदी तो दुनिया-धन्बा है | परंतु दुनिया- 
चन्द्रा में भी तो मनुष्य पहले उग्दी तीत्रवा से लिप्त रहता, है। 


। 


धद्मावत! - १२७ 


फिर सूक्रियों को तो प्रेम चाहिये। जह्दोँ प्रेम मिला, संँयोग- 
वियोग की परिस्थितियाँ आई, वहीं वह पारलौकिक श्रेम का 
अनुभव करने लगे! 

जो हो, इसमें संदेह नहीं कि जायसी में संयोग और वियोग 
दोनों प्रेम-पक्तों के सम्बन्ध में सुन्दर-सुन्दर चित्रण उपस्थित 
हैँ । र्नसेन बरात सजा कर आ रहा है। पद्मावति के हुलास 
का ठिकाना नहीं-- 


हुलसे नेन दरस मदमाते। हुलसे अबर रग रस राते 
हुलसा बदन आप रवि पाई । हुलति हिया कंचुकि ने समाई 
छुलसे कुच कसनी बँद टूटे | हुलसी भुजा, वलम कर फूटे 
हुलसी रंक कि रावन राजू | राम लखन पर साजहिं आजू 
आजु चाँद घर आवा सूरू | आजु सिंगार होइ सव चूरू 
आजु कटठक जोरा है कामू | आजु विरद सौं होइ संग्रामू 
अंग अंग सब हुलसे कोइ कतहूँ न समाइ 
ठावहिं ठांव विमोह्दी गई मुरछा तन आई 
कवि जब रत्नसेन-पद्मावति की सुहागरात को अयोजना 
करता है तो वह्द दंपति की महल के सातवें खंड में ले जाता 
है । कदाचित्‌ सात खंडों से सूफ़ियों के सात मुक्कामात निर्दिष्ट 
हैं । अंतिम खंड ( मंजिल ) सें पहुँच कर हो प्रिय की माँकी 
मिलती है | एक दूसरी तरह से भी कवि. इस मिलन की 
अलौकिकता की व्यंजना करता है। साधना की सू क्मता और 
कोसलता का प्रतीक मिलन-शेया हे-- 


अति सुकुबार सेज सो दासी छुवैन पावै कोइ 
देखत नये खिनहिं, खिन पाँव धरत कस -होह 


इन पंक्तियों में पद्मावति के पछुतावे से अधिक साधक का 
पश्चत्ताप सुन पड़ता है। ॥ 
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वारि वैत गदह प्रीति न जानी | तरुनि भई सैमंत भुज्नानी 

जोबन-गरब न में किछु चेता | नेह न जाना सा कि सेता 
अध्यात्म साधक के सन में भी कुड्ध इसी तरह की चिन्ता ' 
होती है-- 

हो बारी ओ दुज्ञरिन पीव तसन सह तेज 
ना जानों होहहि चढ़त कंत के सेज 

उधर परमात्मसत्ता (या प्रज्ञा) भी एकदम अलिप्त नहीं रह 
सकती । पद्मावति रत्नतेन से मिलने के समय अपनी विरह- 
व्यथा की व्यंजना करती है-- 
बिनु जल मीन तलफ जत जीऊ | चातकि भएडँ कहत (पिउ पिऊ! 
जरिउे बिरद जस दीपक-बाती। पंथ जोहन भइ सीव सेवाती 
डाढ़ि डाढ़ि जिमि कोइल मई । भइें चकोरि, नींद मिप्ति गई 
ततोरे पेम पेम मौहिं भएऊ। राता हेम अग्रिनि जिमि तणऊ 
हीरा दिये जो सर उदोती। नाहिंत कित पाहन कित जोती 
रवि परगासे केवल विगासा। नाहिंत कित मधुकर, कित बासा 
इस प्रकार के चर्णन दोनों पत्तों पर घटित होते हैं। 
लोक़िक तो वे हैं हो, आध्यात्मिक की वे सफलता-पूर्वक 
व्यं्नना कर सकते हैं | यहाँ तक तो ठीक, परन्तु जब 
कवि रवि-संग्राम का वर्णन करने लगता है, तो आलोचक 
कठिनाई में पड़ जाता है। इसकी व्याख्या किस प्रकार 
करे ? इसे तो केबल लौकिक पत्त में घटाया जा सकता है। 
साथ ही इससे कवि की रुचि की निक्षष्टता का भी पता - चलता 
है। कनि कहता है-. 


भेछउठ जूक जम रावन रामा। सेज विधाँसि विरह संग्रामा 
हन्द लक, कचनञढ़ दृटा | कीन्द सिंगार अह्या सब लूटा 


कर? जोवन मैमन्त विधोता। विचला विरद जीउ जो नासा 


४ 9 
पद्मावत!ः श्र 


'हंटे अंग अंग सब भेसा । छूटी माँग, भंग भए; केसा 
कंचुकि चूर, चूर भइ तानी | टूटे हार, मोति छुदरानी 
बारी, ठांड सलोनी दृूद्ी | बाहू कंगन कलाई फूटी 
चंदन अंग छूट अस मेंदी। बेघरि द्वटि, तिलक गा मेटी 
पिउ पिठ करत जो सूखि घनि चातक की भाँति 
परी सो बूँद सीप जनु, मोती हो सुख-सांति 
हाँ 'मैमंतः! शब्द विचारणीय है। अथे है 'अहंता?, अहंकार! | 
इस अंतिम मिलन में साधक क्रे/अहँकार का नाश हो जाता है--- 
यही कवि वतला रहा है । परन्तु चित्रण इतना स्थल हो गया है 
कि सूक्ष्म स्तर उसमें दव गये हैं। कवि यहाँ सुराही-प्याले का 
भी उल्लेख करता है। सूफ़ियों में मदपान ईश्वरीय प्रेम का 
प्रतीक है, इसी से सुद्दागरात के समय कवि ने इनकी योजना की 
है।वास्तत में प्रेम-खुरा के इस वर्णन में परोक्ष प्रेम ही 
इंगित है । 
सुतठ॒, धनि ! प्रेम छुरा के पिये | मरन जियन डर रह न हिए 
जा कहाँ सोश वार एक लाहा | रहे न ओहि विनु, ओही चाहा 
अरथ दरब सव देइ बहाई। की सत्र जाहु, न जाइ पियाई 
'रातहु दिवस रहे रस-मोजा । लाभ न देख, न देखे छीजा 
अन्त में सहामिल्नन के इस चित्र को देकर हम इस प्रसंग को 
सम्राप्त करेंगे-- 
सब निसि सेज मिला ससि सुरू। हार चीर बलया भण चूरू 
सो घनि पान, चून भइ चोली | रंग-रंगोलि निरंग यह भोली 
अलक छुरंगनि हृदय परी। नारेंग छुबव नागिनि'विष भरी 
लरी मुरी हिय-हार लपेयी।सुरसरि जनु कालिंदो मेंदी. 
जनु प्रयाग अरइल बिच मिली । सोमित वेनी. .रोमावली 
नाभी लाभु पुनिन कै कासी-कुण्ड कहाव 


देवता करहिं कलप छिर आपहु दोष न लाव 
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इस प्रकार के गहित शद्गार-प्रसंगों का अर्थ-क्या:हो सकता है ९ 
हम देखते हैं. कि सिद्ध,/संत और वैष्णव “काव्य सें इसी प्रकार 
के स्थूल संयोग-चित्र मिलेंगे। इनसे अलौक़िक प्रेम-भाव की 
तीत्रता ही व्यंजित है। हमारे घम, साहित्य और : काव्य में 
रति-भाव का अन्यतम चिन्नण वर्जित नहीं. है। काम भी 
मनुप्य का एक लक्ष्य है । धर्म, अथे और मोक्त की तरह वह भी 
उपादिय है। भारतीय धर्म-साथकों ने 'कास? को 'भी धर्म और 
सोक्ष की साधना का साध्यम बना दिया है। कद्ाचित्‌ यह 
तंत्र-साथना का प्रभाव हो या एतद्देशी मूल द्वाधिड़ साधना ने 
इसे जन्स दिया हो। जगनन्‍नाथजी के मंदिर पर चौरासी 
आसनों फे चित्र आज चाहे जितसे ही नि सममे जायें, 
वे केवल कामोद्दीपक प्रसंग-सात्र नहीं हैं । कलाकार ने इन रूप 
रेखाओं को छुछ ऐसा तोड़-मोड़ दिया है कि ये चिन्न मानव 
के क्रोड़ा-विलास नहीं रह जाते। काव्य में कालीदास, जयदेव, 
विद्यापति आर सूर इसी परम्परा को आगे बढ़ाते हैं | कबीर के 
काव्य को हम क्यों छोड़ दें ? उसमें भी अध्यात्म-पक्त फो 
ले।किक र॒ति-प्रसंग से ही सहारा मिला है। आज भी रहस्यवादी 
कांच 'जुही की कल्नी? ओर पवन अथवा शैफाली और शिशिर- 
विद की क्रीड़ा से जीव-ब्रह्म के मिलनानंद की च्यंजना करते 
है | इस दाप्टि से जायसी का स्थूल्त मिलन-चित्र, विशेष लांछना 
की वस्तु नहीं रद्द जाता। सारे प्रसंग के अन्त में कवि स्पष्ट 
सूप से उस श्रध्यात्त प्रश्न पर घटा देता है --- ; .. . 
कार सगार तापह का जाऊँ। ओह्दी देखहूँ ठोवहिं . ठाऊँ 
जा जिस में तो उद्दे पियारा। तज मनझों नहिं होह किनार 
' सेन मदद ६ उह सुमाना। देखों तहाँ नाहिं कोड आनारा 
यह हे दे ड दी हुआ | प्रेस की पराकाप्ठा पर पहुँच कर सारा 
जग है। पसवाराममय? हो जाता है। कवि से पग-पग पर रत्नसेन 


धद्मावर्ता « १ 


“और पद्माववी को दृष्टि से ओमकल कर परसाथ्थिक तत्त्वों के 
अबेकास को चेष्ठा की है । इसी से वह पद्मावति रतनसेन को 
उनके लामों से याद न कर कँवल-सूर, मालति-भेंवर, सूरज- 
चाँद जैसे प्रतीकों के नाम से याद करता है। लक्ष्मी-समुद्र 
खण्ड में तूफान के वाद विछुड़े हुए पद्मावती और रत्नसेन 
': पमिलते हैं मु 
'. लेइ सो आइ पद्मावति पासा | पानि पियावा मरत पिआसा 
पानी पिया कँवल जस तपा | निक्रसा सुरुज समुद महँ छुपा 
जानहु. सूर कीन्ह परगासू। दिन वहुरा, भा केवल विगासू 
पोवल जो विहँसि सूर-मुख दरसा | सूद केवल दिस्टि सों परसा 
लोचन कंवल सिरीमुख सूरू | भएउ अनंद दुहूँ रस मुख 
मालति देखि मेँवरिं गा मूली। मेंवर देखि मालति बन फूली 
देखा दरंस, भए. एक पासा | वह.ओहि के वह ओऔहि के आसा 
' कंचन दाहि दीन्ह जनु जीऊ।|ऊबा सर, छूटिगः सीऊ 
पांय परी घनि पीउ के, नेननन्‍्ह सौं रज्ञ मेट 
' गझचरज भएडठ सबन्द कहँ यह ससि कॉवलहिं भेंट 

प्रिय के प्रति इस साधारण लोकिक भाव सें क्‍या अध्यात्म भाव 
भो सात्निहित नद्दीं हे ? रत्नसन दिल्ली से लोटा है। पद्मावती 
कहती है-- 

पूजा कौनि देझँ तुम्द राजा। सवे तुम्दार, आवब मोहि लाजा 
तन मन जीवन आरति करऊेँ। जीव काढ़ि नेवछावरि घरऊँ 
पंथ म्रि कै दिस्टि बिछावों | ठुम पय घ॑रहु, सीस में लावों 
पांव निद्दारत पंलकन मांरों। वरूनी सेंति चंरन रले कारों 
छोड़े गंए.उ .सरवर महँ मोही । सरवर चूखि गएउ विनु तो 
केलि जो कंरत. हँस उड़ि गयऊ | दिनिश्वर निपठ सो बैरीं भयऊ 
सच तो यह है, .अध्यात्म-परक - चित्रों से पंशझावत- भरा पड़ा 
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है। यही संयोग और वियोग के चित्र पदूमावत की सच से 
चड़ी विशेषता है। 


वियोग खड्भार का तो पद्सावत में ओर भो विशद्‌ चित्रण 
है। नागमती और पद्मावती दोनों के -विरह-चित्रण 
पद्मावत में मिलेंगे। दोनों लगभग एक प्रकार के हैं। 
कोई विशेष भेद नहीं है । कवि प्रेम-मात्र में भेद नहीं करता। 
प्रेम चाहे लौकिक हो, या पारसार्थिक, प्रकार-भेद्‌ हो सकता है, 
तत्व-भेद नहीं | पद्मावत के सत्तावन खरण्डों में पंद्रह खण्ड 
नागमती और पद्मावती के वियोग (विप्रलंम ) का चित्रण 
*रते हैं। केबल इसी ऊपरी बात से वियोग-प्रसंगों का महत्व 
'“दित हो जाता है। नागमती के वियोग और संदेश जैसी 
चीज़ तो सारे छ्विंदो काव्य में नहों मिलेगी। केवल इन्हीं दो 
खण्डों को लिखकर जायसी अमर हो जाते। एक-एक दोहा 
महाविरह का अगाथ समुद्र है। नागमती कहती है-- 
सारस जोरी कोन हरि मारि वियाधा लीन्ह 
भुरि भुरि हों पीजर भई विरह काल मोहिं दीन , 
जिन्द घर कंता ते सुखी, तिन्ह गारी औ गये 
कंत पियारा बाहिरे, हम सुख मूला स्व 
परवत सप्ुद्‌ अगम बिच, बीहड़ घन वन ढाँख 
किमि के भेंटों कंत तुम्ह, ना मोहिं पाँव न पॉँख 
भादों की चीथिका में नागमती का विरह-चित्रण देखिये-- 
भा भादों दूभर श्रति भारी। कैसे भर्रों रैनि ऑऔधयारी 
मदर सन पिड अनते बसा। सेज नागिनी फिरि फिर डसा 
' रहीं अफ्रेलि गधे एक पाठी । नैन पसारि मरों दिय फाठी * 
चमक बोजु, घन गरजि तरासा । विरह-काल होदइ जीउ गरासा 
बरसे मथा भकोरि भकोरी । मोर हुई नैन खुर्वे ग्स ओोरी 


प्मूजतः व, श्ब्ड 


. बनि सूखे भरे मादों माहाँ। अवहुँ न आएज्द सौचेन्दि नाहा . 
पुरवा लागि मूमि जल पूरी । आक जवास भई तस भूरी 
- थल्न जल भरे अपूर सब्र, घरति गगन मिलि एक . 
धनि जोवन अवगादइ महँ दे बूड़त, पिउ ! टेक 
क्वाॉर का मद्दीनी आया--- हे 
लाग॑ कुवार, नोर जग घण | अबहूँ आ्राउ, कंत ! तन लटा 
तोहिं देखे, पिठ ! पलुद्े कया | उतरा चीठु, बहुरि कर मया 
चिन्ना मित्र लीन कर आवा । पविहा पीउ पुकारत पावा 
उआऔना अगस्त, हरित घन गाज्ा | ठुरम पलानि चढ़े रन राजा 
स्वाति वूंद चातक मुख परे । समद सीप मोती सब भरे 
सरवर सेँवरि हँस चलि आये | सारस कुरलरि, खेजन देखाये 
भा परगास, कॉस बन फूले। कंत न फिरे, विदेसद्दि भूले 
विरद दृस्ति तन साले, घाम करे चित चूर 
वेगि आइ, पिठ ! बाजहु, गाजहु होइ सदूर 
फिर कातिक आया-- 
कातिक सरद चंद उज़ियारी | जग सीतल, हौं विरदे जारी 
चौदह करा चाँद परगाता | जनहुँ घंटे सब धरति अकासा 
तन मन सेज करे अगि दाहू। सब कह चंद मएउ मोहि राहू 
चहूँ खएड लागे आऑँधियारा। जो घर नाहीं कंत पियारा 
अबवहूँ, निद्वर | थ्राउ एदि वारा । परत्र॒देवारी होइ संसारा 
सखि भ्ूमक गाव अ्रेंग मोरी। हों कुराव विछुयी मोरी जोरी 
जेह्ि घर पिउ सो मनोरय पूजा | मो कहूँ विरह सपति दुख-दूजा 
सखि मानें तिउद्दार सब गाह, दिवारी खेलि 
.. होंका गार्वों कंत विनु, रही छार सिर मेलि 
. अगहने में तो दिन ही काटना कठिन हो गया-- 
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अ्रगहन दिवस घटा, नि्ि बाढ़ी | दूभर रेनि जाइ, किमि गा़ीं . 
> »< »< 
कापे हिया जनावै सीऊ | तौ पै जाइ होइ सँग पीऊ 
घर-घर चीर रे सब काहू। मोर रूप-रेंग लेइगा नाहू 
पलटि न वहुरा गा जो बिछोई। अवहूँ फिरे, फिरे रँग सोई: 
बज श्रगिन विरहिन हिय जारा । सुलुगि सुलुगि दगघे होइ छारा 
यह दुख दगध न जाने कंतू | जोवन जनम करै मसमंत्‌ 
पीठ सों कहेहु संदेसडा, हे भौंरा, हे काग 
सो धनि विरदे जरि मुई, तेहि क धवा हम्ह लाग 
पूस का चित्र देखिये-- क् 
पूत जाड़ थर थर तन काँवा | सूदण जाइ लंका, दिसि चाँवा 
जप >> ८ 


कहाँ लागों श्रोहि हियरे १ पत्थ अपार, सूक्त नहिं नियरे 
सीर सपेती आधे जूड़ी। जानहु' सेज हिंवचले बूड़ी 
चंकई निसि बिछुरे दिन मिला । हों दिन राति विरह कोकिला 
रैनि अकेलि साथ नहिं सखी | कैसे जिये बिछोही पखी 
विरह सकान भयद् तन जाड़ा | जियत खाइ औ मुए न छाँड़ा 

रकत दहुरा मात गरा, हाड़ू भए सब सस्त्र 

व.न सारस द्ोइ ररि मु, पीउ समेथदि पंख 

माच आया 


लाग दि £%| 


लाग्रैड माय, परे अग्र पाला। विरह्य काल भयउ जड़ काला 
पदचलदल तने झूई भाँपे। हहरि हृहरि अधिकौ हिय को पे 
गदर यूरि दोद तप, विय आदा | ताहि विनु जाड़ न छूट माहा 
दाद माद उपने रस मलू। दे सो भोंर, मोर जोवन फूलू 
नेने लुपद्धि जम महवद नौरू। ताश विनु अंग लाग सर-चींरू 

ट जय आज्ञा। विरद पवन जस मारे भोला 


क्ड्प बंद परदिं 5 


रे 


हि 


प्मांवती | १३५ - 


केहिं क॑ सिंगार को, पहुरु.परोर/ ।गोठ न हार, रही होईं डोरा 
तुम विनु काँ पे घनि हिया, तन तिन उर भा डोल 
तेहि पर विरह -जराइ के, चहेँ. उड़ावा भोज्ञ 
फांगुन के महीनों को ये पंक्तियाँ तो जायली के समय में अवध 
के घर-घर में प्रसिद्ध हो गई थीं-- 
फागुन पैन झकोरा बहा। चोगन सीउ जाए नहिं सहा 
तन जस पियर पांत भा मोरा । तेहि पर बिरह देह भकमोय 
करहिं वनस्पति हिए छुत्नासू | मो कह भा जग दून उदास 
. फाशु करहिं सब चॉँचरि जोरी | मोहिं तन ला जस होसी : 
जो पै पीउ जरत अस पावा | जरत मरत मोहिं रोप न आवबा 
राति दिवत बस यह जिउ मोरे | लददों निहोर कंत अब तोरे 
, यह तन जारीं छार कै, कहों कि पवन उड़ाब! 
यक्ु तोहि मारग उड़ि परे कंत घरे जेहि पाव 
चैत्र देखिये 


चेंत बसंता 'होश धमारी | मोहिं लेखे संसार उजारी 
बौरे आम फरे अब लागे। अबचहूँ आउ, धर कंत सभागे 
सहस भाव फूलों बनसपती। मधुकर घूमहिं सँवारि मालती 
मो कहँ फूल भए सत्र काटे | दिस्टि परत जस लागहि चाटे 
फरि जोबन मए नारंग साखा | सुग्रा-विरह अब जाइ न राखा 
धिरनिं परेवा *दहोइ, पिठ आउ वेमि परु टूटि 
नारि पराए. - हाथ है, तोहि विन पाव न छूडि 
वैशाख और जेठ की तपन में यह विरह-ज्यथा और भी 
अधिक ज्वाला को प्राप्त दोती है 
भा वैसाख तबनि अति लागी। चोआ। चीर चेँदन भा आगी 
सूरज जरत हिवंचल ताकां। विरह-विजागि सौंह, रथ हांका, 
जरत बजागिनि करु,- पिउ छाहाँ। श्राइ. बुकाउ, » अगारद माहोँ 
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तोहि दरसन होइ सीतल नारी | आई आगि तें करू फुलवारी 
कंवल जो विगसा मानसर बिनु जल गएउ सुखाई 
अवहूँ वेलि फिरि पलुहे जो पिठ सींचे आइ 


जेठ जरत जग, चले लुवारा | उठहिं बवण्डर, परहिं अगारा 
अधजर भइ3 , मासु तन सूखा । लागेउ विरह काल होंइ सखा 
भर भर अर 
पिरि, समुद्र, ससि, मेघ, रवि सह्दि न सकहिं-वह आंगि 
मुद्रम्मद्‌ सती सराहिये, जरे जो अस पिउः लागमि 


नागमतो का यद विरह-बर्णंत भले ही ऊद्वापोद्ात्मक हो, - भल्ते 
ही आधुनिक मनोवेज्ञानिक दृष्टि पर वह पूरा नहीं उतरे, परंतु 
इसमें एसी-एसी उक्तियाँ हैँ ज्ञो 'नावक के तीरः की तरह, सन में 


चुभ जाती है । कोई पक्षी नागमती 'की बात रत्नसेन तक कैसे 
ले जाय-- 


जेंह पंछी के नियर होइ कहे विरद्र कै बात 
सोई पंछी जाइ जरि, तरिवर होइ निरवात 


रत्नसन का बह देश भी ऐसा केसा है जहाँ पावस नहीं, 
बसंत नहीं, कोकिल नहीं, पपीहा नद्दी-- 


नहिं पावस श्रोहि देसरा, नहि. डेवंत 'बसन्त 
ना कोकिज्ञ न पपीहरा, जेहि सुनि आवबे कंत 


अति में आयो रात से कोई पंछी बोल उठता है। नागमती को 
*त-कलपत दस वह पृछता हैं: 


वू किर फरि दाई .सब पॉँखी। केरि दुख रोनि न लावसि आँखी 
नागमतों उससे प्रिय का संदेश कहती है-- 
पदमावति झा कंद्देड विहंगम | कंत लोसाइ रही करि संगम 


थे पर धरनि भदे प्रिड-इसता । मों कहाँ दौीद्देसि जय और बरता 


परदूमावत? १३७- 


हमहूँ विश्व सेंग ओहि पीऊ । आपहु पाइ जान पर-जीऊ 
अवहु मया करू, करु जिउ फेरा | मोहि जियाउ कंत देह मेरा 
“ मोहिं मोग सी काज न, वारी | सोह दीठि - कै चाहनहारी 
सवति न द्ोसि तू बैरिनि, मोर कंत जेहि हाथ 
आनि मिलात्र एक बेर, तीर पॉय मोर माथ 
नागमती सपत्नी से ईंष्योँ भी नहीं रखेगी--इतना बड़ा 
बलिदान भारतीय नारी ही कर सकतो है। जायसो ने 
मुसलमान होते हुए भी युग-युग लांछित भारतोय नारी की 
हृदय की वात कही, इतनी सहानुभूति से उसे सममा, इसके 
लिए वह धन्यवाद के पात्न हैं। सचमुच, नागमती हिंदी काज्य 
की निरुपमेय पात्री है। उसने भारतीय नारी का पूर्णतः श्रति 
निधित्व किया हे। 
पद्मावती के काम-विकार का एक चित्र देखिये | असी उसे 
/ रह्नसेन का परिचय नहीं मिला हें-- 
नींद न परे रेनि नो आवा । सेज केवंच जानु कोइ लावा 
दहै चंद औ” चंदन चीरू । दगध करे तन विरह गंभीरू 
कलप समान रैनि तेहि वाढ़ी | तिल तिल भर जुग जुग जिम गाढ़ी 
गहे बोन यकु रैनि विदाई । सतति वाहन तहं रहे ओनाई 
पुनि धनि सिंध डरे है लागे । ऐसेहि बिथा रैनि सब जाये. 
से धनि विरह पतंग भई, जरा चहे तेहि दीप- 
कंत न क्राव भिरिंग होइ; का चंदन तन लीप 
रवत्नसेन से परिचय होने पर स्पष्ट रूप स वह विरहिणी हो 
जाती है। अनेक भारतीय परंपरा में स्वीकृत उपमानों के द्वारा 
कवि पद्मावती की विरद-ज्यथा का वर्णन करता है-- 
विनु जल मीन तलफ जल लीऊ | चार्ताक भइउं कददत पिउ पिऊ 
जारिउ बिरह जस दीयक बातों | पंथ जोहत भद्दे सीप सेवती 
डाढ़ि डाढडि जिमि . कोइल भई। भईंड चकोर नींद- निसी गई 
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परन्तु सूफ़ी जायसी जगदद-मगद परोच्ष प्रेम इंगित करने से नहीं 
चूकते । पद्मावती-रत्तसेन की कथा उनके लिए उस परसात्ता के 

प्रेम की कथा है जो काया ( देह ) में निवास करता है, जा 

पुतल्ी की तरह आँख में समाया हुआ है। जायसी इस बात का 

पाठक के सामने रखना भूलते नहीं । वह यह नहीं चाहते कि 

लोग उनको कहानी को लोककथा मात्र समझ लें। कथा से 
बड़ी--वहुत बड़ी--चीज़ वह पाठक को देना चाहते हैं-- 


काया उदधि चितव पिय पादोँ | देखीँ रतन मो दिरि माँद्दा 
जनहूँ आहि दरपन मोर हीया | तह्दि महँ दरस दिखाबै पीया 
नैन नियर पहुँचत सुठि दूरी ।अब्र तेहि लागि मरौं मैं झूरो 
विउ दिखय महँ, भेंट न होदी | कोरे मिलाव कहों केहि रोई १ 
साथी आधथि निश्राथि जो सक्रे साथ निरवाहि 
जो ज्ञिठ जारे पिउ मिले मेंदु रे जिठ जरि जाहिं 


हस प्रक्रार के गहनतम वेदनात्मक भावों से नागमती ओर 
पद्मावती के विरह-चणुन भरे पड़े हैं। प्रेम के उसय पक्त (संयोग 
आर बिप्रलंभ ) स॒फ़ी साथकों के लिए सावथना थे। वियोग में 
साथक 'प्रेम की पीएः को अनुभूति को जाम्रत करता था और 
पमस! के विरह में इसो तरह पागल रहना चादता था जेसे 
पदूमावतों के विरद्द में रत्नसेन। संयोग में साधक ब्रह्म से 
फम्पनात्मझ मिलन का आनंद वर्णन करता था । इसी से पदूमा- 
बत को प्रेम-मिलन ओर बिरह की कोई भी उक्ति ऐसी नहीं 
जिस पर कवि छी स्वानुमृति को छाया न हो । सागमती ओर 
पदमावत प्रझारान्तर से सका जायसी का प्रेमाकुन्त अंतर है। 
इसी तरह ग््नसेन में चाहे प्रतीक रूप में कुछ हो, उसका 
प्रमी स्यक्तित्व स्वयं कवि की रहस्यमयी साथना ने गढ़ा है । 
हुस प्रकार पदूसमावत केबल 'कथा-कराब्य न रहकर साधना- 


धपरशांवतो श्३६ 


अंथ रह जाता है | कृष्णभक्ति कीसाधना जिस प्रकार 'सूर- 
सागर! में समाविष्ट हे, तुलसी की रामभक्ति की साधना जैसे 
/रामचरितमानस” की पंक्ति-पंक्ति में घुन्त गई, उस्ती तरह 
| जञायसी की ग्रेम की साधना दूसावत” के इन तीन पात्रों के 
भीतर से जागरूक है। तीनों ग्रंथ कथा-काञ्य हैं, परंत यदि 
सूरसागर और रामचरितमानम कथा से अधिक साधना 
( कवि को व्यक्तिगत निष्ठा ) को प्रगट करते हैं, तो इस जायसी 
के पदूमावत को भी केवल सात्न कथा-काव्य कह कर फेक से 
उड़ा नहीं सकते । 
इस प्रकार पदुमावत में व्यापक रूप से झज्ञार की प्रतिष्ठा 
है। यह रस एक ही साथ लौकिक और अलौकिक है। कथा सें 
जो रतिभाव है, वही साधना सें माधुर्य (अध्यात्म ) भाव परंतु 
खूड़ार के अतिरिक्त अन्य रखों का निरूपण सी पद्मावत मं हुआ 
है ।करुण, वात्सल्य, वीर, शांत और वी मत्स के अनेक प्रसंग 
कथा-प्रसंग के कारण ग्रन्थ में आ गये हैं। जायसी इत्त सभी 
रों के मिरूपण में सफल है । खद्भार के बाद करुण ही ऐसा 
रल॑ है जिसमें जायसी की सब से अधिक आसक्ति है। विप्नलंभ 
ख्गार के अंतर्गत इस रस का सुन्दर निरूपण हुआ है। करुण 
रस के दो दृश्य देखिये। रतनसेन चित्तीड़गढ़ से विदा 
हो रहा है-- 
रोवत माय, न बहुरत वारा | रतन चला, घर भा अ्रवियारा 
बार वार जो राजदि रता। तो ले चला, सुआ्आ परत्रता 
रोबहिं -.रानी तजहिं पराना। नोचहिं वार, करंहिं खरिद्ना 
हे चुराह गिउन्श्रमरन, उर हारा। अत्र का पर हम करव सगारा 
' जा कहूँ कहृहि रहस के पीऊ | सोह चला, काकर यह जीऊ 
मरे चहहिं, पै मरे न पखहिं । उठे आगि, सव लोग बुम्मावहिं 
>८ > >< 
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प्री एक सुठि भएठ आऑदोरा | पुनि पाछे बीता होइ.रोरा 
सटे मन नौ मोती, फूटे दस मन कांच है 
लीन्द समेट अब अमरन, होहगा दुख कर नाच, 
पद्मावति सिंहल से विदा हो रही है-- 


रोत्रहिं मातु पिता औ! भाई। कीउ न ठेक जो कंत चलाई 
रोवहि से नेहर सिंघला। लेह बजाह के राजा चला 
तजा राड रखन, का केहू ! छॉँड़ा लंक विभीषण लेहू 
भरी सखी सब मभेंटत फेरा। अंत कंत सौ भएउ . गुटेरा 
५८ >८ *श 
कोउ काह कर नाहिं. निश्राना । मया मोह बाँधा अरुधाना 
फंचन कया सो रानी रहा न तोला मोँसु | 
कंत कसीठी घालि के चूरा गढ़े कि हाँठु॥ ह 
चात्सल्य का निरूपण मुख्यतः गोरा-बादल के प्रसग में है ॥ युद्ध 
में जाते समय बादल की साँ बादल के संववंध में चिंता करती है-- 
बादल केरि जसीबे माया। आह गद्देसि बादल कर माया 
बादलराम ) मोर तुद्द बारा |का जानसि कस होई जुमारा 
जदों दलपती दलि मरहि तहाँतोर का काज | 
आन गबन तोर थआावे, बेठि मातु खुखराज ॥ 
परंतु वीर बालक गये के साथ कहता है-- 
मातु, ने जानसि बादज़ श्रादि | हैं| बादला सिंह रनवादी 
आगे के प्रसंगों में कवि ने गोरा-बादल के वीरत्व का बहुत सुन्दर 
वित्रग क्रिया है । यद्यपि यह बर्णन उद्मेक्षाओं से भरा हुआ दे, 
अतः काल्यनिक है, तथापि चारण-काव्य की परम्परा से वह 


थोद्ा सिन्न हैं; अतः अभिनंदनीय है। गोरा की एक गर्वेक्ति 
अन्यिय पर 


| 2 हे 
पद्माव्त श्ड्ट 


हों कहिए. धौलागिरि गोरा [दरों न टारे, अ्रंग न मोरा 

सॉहिल जैसा गगन उपराहीं । मेघ-बदा भोहि देखि विलाहीं 

सहसों सौस सेस सब लेखों। सहती नैन ,इन्द्र सम लेखों 

चारिउ भुजा चतुरभुज आजू | कंस न रहा और को साजू 

हों होश भीम श्राजु रन गाजा। पाछे घलि इ्ूगवे राजा 

होइ हनुवेत जमकातर ठाहों | आजु स्वामि साँकरे नियाहों 

होश नल नील शआाजु हाँ देहुँ समुद मह मेंड़ । 
कटक साह कर ठेकों, होइ सुमेरु, रन वेंड ॥ 

शांवरस का आश्रय भाव निर्वेद है। स्थान-स्थान पर बेराम्याः 
की वक्तियों में इस रस का आभास मिलता है। वीर रस के 
प्रसंगों में कुछ पंक्तियाँ वीभमत्स की भी आ जाती हैं । वस्तुत:. 
जायसी के पदूमावत का प्रधान रस शद्भार है। उसकी विशेषता" 
यह है कि वह उभयनिष्ठ है। एक ओर वह पद्मावत, नाग- 
मती और रतनसेन के मिल्न-विंयोग को चित्रित करता है, 
दूसरी ओर वह सूफी सालिक की हृदय-स्वच्छता और 'क्लल्व? 
' (प्रज्ञा ) को प्राप्ति को प्रक्रियाओं को स्पष्ट करता है। वास्तव" 
में लौकिक और पारलोकिक दोनों प्रेमपक्ती की दृष्टि से पद्मावत 
अत्यंत उच्चकोटि की रचना है ओर संसार के सर्वश्रेष्ठ. 
प्रेमकथा-काउयों में उसका स्थान होगा । उसमें वहुत कुछ नीरस. 
है, बहुत कुछ वस्तु-निरूपण या नामकथन-सात्र है, बहुत कुछ. 
प्राचीन साहित्य-परंपरा से उधार लिया गया है, फिर बहुत कुछ 
.कुरुचि-वद्धक है, परंतु इस पर भी प्रेम, मिलन, विरह और 
प्रेमी छी निष्ठा के संबंध में नइतंनी सार्मिक उक्तियाँ अन्य 
स्थान पर मिलेंगी, न इतना, सुन्दर चित्रण। अ्गार रख की 
दृष्टि सूरसागर के बाद पदूसावत का ही नास लिया जायगा। 
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वणन 


ऊपर हमने नारी-सौन्दर्य-चर्णन और प्राकृतिक वर्णन पर 
विचार किया है। अब हस सामान्य वर्णन की वात लेंगे। 
कथा-ऊाव्य में वर्णन की ही प्रधानता होती है और नारो और 
प्रकृति तक ही सारे वर्णन समाप्त नहीं हो जाते। इसी से अन्य 
अनेक प्रकार के वर्णनों पर भी विचार करना पड़ता है। 
जायसो ने सिंहलद्वीप के गढ़, पित्तोड़्गढ़ ओर नगर का 
विशद्‌ वर्णन किया है | इन वनों से हमें उनके बहुज्ञान और 
उनकी तीत्र पर्यायवेक्षण शक्ति का पता लगता है हाटों में अनेक 
कार की सामग्री भरी पड़ी हैं। अनेक प्रकार के साधु-संन्‍्यासी 
मठों और मंठपों में बेठे हैं। पनिद्वारियों के सौन्दर्य का वर्णन 
करता हुआ कवि थकता नहीं । नगर के हाट में होरा-मोती का 
व्यवसाय होता है। समाज्ञ के अनेक बर्णों से कवि का निकट 
परिचय जान पड़ता हैं । कवि वेश्या, मालिन, गंवी, परिडत, 
नाच-कूद वाल,चिरहटों, पाखंडियों, नाटक, चेटक कल्ांविशारदों, 
ठगों, व्यापारियों ओर ग्राहकों का भी वर्णन एवं. उल्लेख करता 
। जान पड़ता है, कि का ज्ञानक्षेत्र नगर की नीचे की जनता 
तक ही सी मत ४ । राजदरबार तक उसकी पहुँच नहीं हे। 
इलास दसक बना में एश्नय या भावुकता का विलास नहीं 
| की जसस चातात रण से रहता डे, बहदी वातावरण उप्तकी 
स्चनाओश्ा को ढक लता ६। इसी से आज के नागरिक पाठक 
की जायसी के वर्णन अरुचिकर होंगे। अधिकांश वर्णन 
ते नाम-कथन मात्र हे जैसे संन्‍्यासियों की यह सूची-- 


सन्यासी। कोई राजमती व्रिखवासी 


;£ पास खंबारे। तथा जवा से आसन मारे 
॥ 
 जागे। कोइ सो दिगम्बर विचरह्धिं नंगे 
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कोई सु महेसुर जज्ञम जती | कोइ एक परखे देव सती 
कोइ सूरसती कोई जोगी | कोइ निरास पथ बैठे वियोगी 
सेवरा, खेवरा, बानपर, सिध साधक, अवधूत 
आसन मारे बैठे सब जारि आतमा भूत 
हाथियों का वन भी कुछ इसी प्रकार है--- 
हरित थविंघली बाँधे वारा। जनु सजीव सब ठाढ़े पहारा 
कौनी संत पीत रतनारे | कौनौ हरे, धूम ओऔ कारे 
थर नहिं बरन गगन जस मेवा । ओ तिन्ह गगन पीठि जनु सेवा 
-घरती भारन अँगवे पाँव घरत उठ हालि। 
कुसम टुटे, मुह फाटे तिन्दह तिन्द के चालि ॥ 
घोड़ों के सम्बन्ध में तो कवि का ज्ञान अगाव है। उन्होंने घोड़ों 
के अनेक प्रकारों का वर्णन किया है। परंतु इस नामे-सात्रा के 
बीच केहीं-कहीं वह वहुत ही सुन्दर सज्ञीच' चित्र उपस्थित -कर - 
का है जैसे-- ; | 
फिर न रहृद्दिं रिस लोह चबाहीं | माँजहि पूछ सीस उपराहीं 
इससे स्पष्ट है कि धोड़ों के सम्बन्ध में उसको जानकारी केंवल 
शास्त्रीय ही नहीं है। इसी प्रकार वेश्याओं के मनोविज्ञान और 
उनके हावभाव को उसने सजोव ढंग से उतारा है-- 
मुख तमोल, तन चीर कुछु भी | कानन इनक जडाऊ खंभी 
- हाथ बीध छुनि मिरिग मुक्ताहीं | नर मोहर्दिं छुनि, पंग न जाहीं 
: भह घनुप, तिन्ह नेन अहेठी | मारदिं चान सान सौं फेरी 
अलक-कपोल डोल हइंसि हेहीं | लाइ; कठाक्षु मारिजिउ लेहीं . 

.._ कुच कंचक जानौ, जग सारी । अंचल' देहिं सुमख्टिं डारी , 
केत खलार हार तेहि ,पासा,।,हाथ कारि उठि चलदिं निरसा 
इस प्रकार. के र्णुनों में-साहित्य की :सात्रा, की बहुत 
कसी है | रस-हष्टि भी अधिक . नहीं. है। :ऊपर के - वर्णुन में 
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सारी-रूप के वर्णन के लिये ज्ञो उपमान चुने गये हैं, वह पूर्णतः 
परंपरा-्राप्त हैं। उनमें कोई नवीनता नहीं। विशेषता केवल 
ही है कि इस्लामी साहित्य-परंपराओं का जरा भी ऋण इस 
काठ्य पर नहीं हे । चुद सी सो ञट्ललाआ से भारतीय साहित्य- 
परंपरा से बा हुआ है 
युद्ध का वर्णन भी जायसी ने विशद्‌ रूप से किया है, 
परतु ऐसा नहीं ज्ञान पड़ता कि उन्होंने युद्ध अ्पन्ती आँखों 
से देखा है। प्राचीच साहित्य और जनश्रुतति में युद्ध का जो 
स्वरूप था, उसे ही कल्पना के सहारे विकृसिव- किया गया 
ह। युद्ध के सारे उल्लेख पद्मावत की कथा के उत्तराद्र में 
हैं। धार युद्धों का विशेष बेन हे--अलाउद्दीन और रतनसेन 
का युद्ध, गोराजाइल ओर अलाउद्दीन की लड़ाई, रतनसेव 
देवपाल के युद्ध। गोरा-बादल ओर अलाउद्दीन के युद्ध दो बार 
आय है । अधिकांश युद्धवर्णन कल्पनात्मक है और उसमें 
उस्रेज्ञा अलंकार का व्यापक प्रयोग हुआ है | सेना का यह 
दंगन दाखय--- 
आब डॉजत सरग पतारा | कॉपे धरति, न अंगग्रे सारा 
हटाई परच्त मे पद्मारा | होइ चक चूल उड़ाहि तेहि द्वारा 
सतन्लद बरता होर पटखणटा । ऊपर अ्रप्ठ भए बरहाड़ा 
पथ बल एरावत हाथी । अबू सो डगर गगन महं आ्राथी 
| मद जामि रद वह धूरी । अबहुं बसी जो इरिचंद-पूरी 
गगन छान सद तम छाई | सूरज छिपा, रेनि होई।आई 
इल्पना का और भी ऊंची उड़ान भरता हुआ कि कहता है. 
76 सना द्वारा दद् घूल्न के कारण दिन के स्थान पर रात हो गई 
आर गान के सार व्यापार चलने लगें 
दिन राति श्रस पर्द अयाका । मारवि श्रस्त चन्द्र रथ हाँका 
मलदर हशगव दीप परग्से | पयो. चलते बेर बसे 


. परदूमावत? श्डप्‌ 


दिन के पंखि चरत उड़े भागे। निष्ठि के निध्तरिचरै सब लागे 

कंबल संकेता, कुमुदिन फूली। चऊत्ा बिछुरी, चकई फूली 
'यहाँ तो कल्पना का विलास कुछ ठीक भी चलता है। परंतु 
आगे की पंक्तियों में संयस कवि के हाथ से निकल जाता है और 
अतिशयोक्ति इतनो उच्छद्ठल हो जाती है कि कवि की कल्पना 
खिलवाड़ लगने लगती है-- 

चला कटक-दल ऐश अपूरी | अगिलदि पानो, पिछुलहि धूरी 

महि उजरी, सागर सब सूखा | बनखंड रहेउ न एकौ रझूखा 

गिरि-पदह्ाार सब मिलिगे माणी । इस्ति हेराहिं तहाँ होश चांटी 
कल्पना का यह असंयमित बित्ञास ससनवी काठ्य की एक 
विशेषता है। विषय की अलोकिकता की ओर इशारा करने में इससे 
थोड़ी-बहुत सहायता अवश्य निल जाती है, परन्तु वर्शित-विपय 
का कोई रूप इसके द्वारा उपस्थित नहीं होता। कल्पना के 
विज्लास की दृष्टि से इस प्रकर के साहित्य को परवर्ती रीतिकाव्य 
से तुलना की जा सकती है। 

गोरा-बादल के युद्ध में कवि उद्येक्षाओं की मंदी लगा 
देता है-- ह 

आनवत आदइ सेन सुलंतानी | जानहुँ परलय . आब तुलानी 

लोहे सेन यूफ सब चारो।तिव एक कहं| न यूके उबारी 

खड़ग फोलाद तुझक सब काढ़े | धरे बीज ,अस चमक ठाढ़े 

पीलवान गज पेले बांके। जानहूँ काल करहि दुइ फॉक 

जनु जमकात करहिं सव भवाँ। जिउलेद चहहिंस रग अ्रयरसवाँ 

सेल सख जनु चाहहिं डसा | लेहि काढ़ि जिउ मुख विप-बसा 
यही नहीं, अस्त्र-शस्त्रों का वर्णन करने में भी कत्रि कल्पना 
को ही प्रधानता देता है और अतिशयोक्तियों की कड़ी लगा देता 
सन 
१० 
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चलीं कमाने जिन्द मुख गोला | आवहिं चली, घरतिसबडोला 

लागे चक्र बच्र के गढ़े | चमकहिं रथ सोने सब मढ़े 
तोपों का आविष्कार अलाउद्दोन खिलजी के समय तक नहीं 
है दाया था। बाबर ने पहली बार भारतभभ्ति में तोपों का 
प्रयोग किया | कदाचित्‌ शेरशाह भी इस नये अस्त्र स परिचित 
हो गया था । जाय पी ने तोपों का भी अतिशयोक्ति-पूर्ण वर्णन 


तिन्‍्द पर निपम कमाने घरी | सांचे अ्रष्टधातु के ठरी 
सी-सी मन वे पीयहि' दारू। लागहि' जहाँ सो टूट पहार 
माती रहन्द रन्द्र पर परी। सच्नन्ह यह ते होड़ि उठि खरो 
जी लागे संसार न डोलहिं | होइ भुइकंप जीभ जो खोलहि 
सदस सहत हस्तिन्द के पॉती । खींचदि रथ, डोलहि नहि माती 
कही सिंगार जैम ये नारी। दारू वियहि जैसि मतवारी 
उद्े शआ्रगिजी छांडद्दि साँसा | धुझआँ जौ लागे जादू अकासा 
सेंहुर आति सीस उपराही। पहिया तखन चमकत जादीं 
, कुच गोता हुए दिखवय लाए। अ्रश्वल घुना रहद्दि छिंव्काए 
ग्मना लूक रहहि मुच खोले । लंका जरे सी उनके बोल 
प्रशफ अगर बहुत जिय बचे । खींच दिहस्ती हृटहि कोँघे 

तिलक पीता पाये, दसन बम्र के वान 

आह धराद तेदि भारहि, चुरकुस करदि निदान 


[खप भे लोप जसे भयकर अरत्र का बणन विचित्र 
बात ॥४5, ५ 


। परंतु हमें यह समझ रखना चाहिये कि उस 
सुगम मे आदित्य में नारी के माध्यम से संप्तार को देखने 


एरतादा उसनो हो चलती थी, जितनी रीतिकाल और 
क््ानुनह छात्र में। इसीसे इन तीनों युगों के काव्य 
हे हमे एक क्षणी में रख सकते हैँ। मूल प्रशृत्तियों में 


पद्मावत श्ड७ 


अनेक विरोध होते हुए भी समानताएँ भी कम नहीं सिलेंगी-- 
१--कल्पनात्तिरेक 
२--साहित्य-परिपाटी के विरुद्ध एक नवीन काव्य-सष्टि 
३--नारी के अ्रति सावुकतामय दृष्टि 
 ४--अ्क्ञति के प्रति रहस्यवादी और अतिरंजित दृष्टिकोश 
४--शैज्ञी की दृष्टि से बैचित्य की ओर विशेष ध्यान 
वास्तव में हम सूफ़ी काव्य को रोमांटिक काव्य कह सकते 
हैं। प्राचीन क्लासिऋल परंपरा से यह काव्य एकदम अलग 
है | इसमें न कल्पना का संयम है, न पग-पग पर प्राचीन 
'साहित्य-संपत्ति की ओर मुड़ कर देखा गया है । 
जायसी के वर्ण॑नों को हम कई श्रेयों में रख सकते हैं : 
( १ ).नाम-कथन मात्र जैसे कुछ खण्डों में कवि घोड़ों की 
सूची मात्र दे देता है-- 
चले पंथ वेसर उुलतानी । तोख तुरंग वॉक कनकानी 
कारे, कुमइत लील उसुपेते ।खिंग, कुरंग, बोज, दुर केते 
अवलक, अरबी, लखी, सिराजी | चौधर चाल, समेद भल,ताजी 
किरमिज, नुकरा, जरदे, भूले । रूपकरान, वोलसर चले 
पँच कल्यान, सँजाव बखाने | यहि सायर सव चुनि चुनि आने 
* मुशकी औ” हिरमिजी इराकी । तुरकी कहे भोथार कुलाकी 
बिखरे चले जो पाँतिहि पाँती । वरन वरन ओ? भाँतिहि माँती 
इस प्रकार के अनेक वर्णोनों से पद्सावत भरा पढ़ा है। द्वाथी, 
जौनार, पटरस व्यंजन, अल्ाउद्दीन ओर रतनसिंह की ओर 
के वीरगण और राजे इत्यादि अनेक नामोल्लेखअर्ंग आते 
है। इस प्रकारं की परिगणन-शैज्ञी काव्य को दुर्बेल बना देती 
है। चाहे इससे कवि का बहुज्ञान प्रकाशित हो सके, इसमें 
संदेह नहीं कि श्रेष्ठ काव्य सें इस प्रकार के नामकथन-सात्र 
का कोई महत्व नहीं | पद्मावत का बहुत बड़ा अंश नीरस 
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नामोल्लेख मात्र है । इन अंशों के हटाने से न काव्य-प्रवाह में 
वाया पढ़ती है, न कवि की प्रतिभा पर आधात दोता है। 
रतनसेन और अलाउद्दीन के भोज इस प्रकार के सब से लंबे 
टीन हैं। रत्तसेन के भोज में कि भात, मलालर, मांडे, लुचुई, 
सोह॒ति, खण्डरा, बचका, हुमकौरी, वरी, कोहँडी रो, सँघाने, दूध, 
दही इत्यादि लोक-प्रसिद्ध भोज-पदार्थों का वर्णन करता है 
अल्लाउद्दीन वाले भोज में अनेक प्रकार के मांस (छागर, मेढ़ा, 
हरिन, रोक, लगना, चीतर, गोहन, मोँख, ससां, तीतर, बटर 
लबा, सारस, कूज, पुछार, परेवा, पंडक, खेद्दा, गुड़रू, बगेरी 
इत्यादि ) मछली ( राह, सिधरी, सौरो, टेंगरा, सींगी, भाकुर, 
पथरी, चनगरी ), पूड़ियों ओर चावलों आदि का उल्लेख करता 
| मनोरंजन और पाक्शाख की ऐतिहासिक खोजों की दृष्टि 
से यह लंबी सूची चाददे जितनी महत्वपूर्ण हो, इसमें संदेह नहर 
कि यह काव्य छिसी भी प्रकार नहीं है। 
(२) रोमांटिक वर्णन जिनमें कबत्रि अतिशयोक्ति और 
एश्यमयी कल्पना का प्रयोग करता है जेसे सिहलगढ़ के 


' सहल, रतिवास पर राजद्वार का वर्शत कधि इस ' प्रकार 
कर्ना ६ 


गाता शंनजमादर 


कैलायू । सोने कर सब धरति श्रकायू 
सात राइट शागाइर साजा। उद्दे संवारि सके श्रस राजा 
ड्रोस ईइंँे कपूर मिलाबा। ओर नग लाइ सरग लेइ आवा 
जावने संत उरह उरहे । भांति माँति नग लाग उचदे 
भा्याय अम प्रनचन भाँती । चित्र कोटि ,के परतिद्ि पती 
म्ग्ग अरे । निसदिन रहाद दीप जनु बरे 
हरा घोगदर कर उजियाग। छवि गये चाँद यूछत ओऔ? तारा 
टुग प्रशागर के अस्यंत प्रविशयोक्तिपर्ण चैसव के वर्शुन हिन्दी- 
फकाट्य हो परंपरा से एछदम अलग है। कल्पना के बक्से 


डे प्र ।0.& शक 
[सनर (8 
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लेखक एक अलौकिक-ऐश्वर्य-देश के चित्र; उपस्थित करता --है 
जहाँ की धूप हमारे संसार की घूप से अधिऊ नेज़ है और जद्द 
की चाँदनी में हमारे यहाँ की चाँदनी से अधिक माधुर्य है। 
सिंहल, चित्तोौड़, अश्व-गज, प्राकृतिक सौन्दर्य--कवि चाहे जो 
कुछ वर्णन कर रहा हो, वह ऐश्वर्यमयी मूर्तिसत्ता और कल्पना 
के सहारे उसे साधारण दीप नगर या पशु-पक्ती के कुछ ऊपर, 
कुछ अधिक, विचित्र चित्रित करता है। इसीसे हम सूफ़ी काव्य 
को हिन्दी का पहला रोमांटिक काव्य कह सकते हैं | इसी प्रकार 
सिंहल की राज-सभा का वर्णन कवि इस प्रकार करता है-- 


राजपमा पुनि देखि बईठी। इन्द्रसभा जनु परि गे डीठी 
धनि राजा असि सभा संवारी | जानहु फूलि रह्दी फुलववारी 
मुकुट वांधि -सब बैठे राजा। दर निसान नित जिन्हके वाजा 
रूपवंत, मनि दिपि लिलार | माये छात, बैठे सब पारा 
मानहु' केवल सरोवर फूले। सभा का रूप देखि मन मूले 
पान कपूर -मेद कस्वूरी | सुगंध वास मरि रही अपूरी 
मम ऊँचे इन्द्रासन साजा | गंधवंसेन बैठ तह राजा 
, छुत्र गगन लगि ताकर, सूर तबे जस आप 
- सभा फकैवल अस विगसे, माये बड़ा परताप 
इस प्रकार. के वर्णन आधुनिक कविता के रोसांटिक अंशों 
से मेल-ख़ाते हैं । साहित्य में इनका विशेष स्थान है। 

(३) इनके अतिरिक्त कुछ वर्णन ऐसे हैं. जिनमें कवि का 
मूल उद्देश्य आध्यात्मिक है या ज्ञिन पर वह आध्यात्मिक रूपक 
का आरोप करना चाहता है। ऐसे वर्णन अनेक हैं. और इन 
स्थलों को “अन्योक्ति' कद्दा जा सकता है। सिंहलद्वीप वर्शुन 
खण्ड में कवि काया को गढ़ का रूपक देता है। जैसे काया के 
बीच में ही 'क़ल्व? ( प्रज्ञा ) का निवास है, उसी प्रकार सिंहल 
द्वीप ( गढ़ ) में पद्मावति है। कवि कहलाता है-- 


श्‌ 


४ $ 


हक थे 
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गढ़ तस बांक जैसि तोर काया। पुरुष देखि ओऔही के छाया 
नी पोरी तेहि गढ़ मंभियारा | श्री तंह फिरहि पाँच कोय्वारा 
दसव दुवार शुपुत एक ताका । अ्रगम चढाव, बार सुठि बाँका 
५ भ्द रण 
5 सर ऋुष्ड, सरंग तेद्दि भांहा | तहूँ वह पंथ केहों तोहि पाहां 


का तातपय त्तत्र स्पष्ट हो जाता है जब वह दसवें द्वार पर 
से गन-घड़ियाल के बजने को वात उठाता है और उससे 
गित्वन की क्षणसंगुरता की सूचना देना चाहता है-- 
नव पोरी पर दसब ठुआरा। तेहि पर बाज राजन्वरियारा 
परी सो वैठि गने घरियारी। पहर पहर सो आपनि बारी 
जबी मरी पूजी तेईँ मारा। परी घरी घरियार पुकारा 
पर जो डांड जगत सब डाडा। का निर्चित माठी कर' भांडा 
खझनेदिचाक चढ़े ही काचे | अणएहु रहे न फिर कोई बांचे 
जे भर्री पर्स नुम्द् श्राऊ । का निध्चिंत द्ोइ सोड[|बटाऊ 
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बस 8 और इनको उपच्या करने पर हम कब्र के आध्या- 
बिदारा के साथ धान्या ये ष्टी करेगे। 


"पद्मावत? १५१ 


की. सामान्य गली-कूचों की विशेषताओं से परिचित हैं, हाथी 
घोड़ों और भोजन के पटरस व्यंजनों की पूरी परी सूची उन्हें. 
कंठस्थ है, परंतु उनके ऐश्वय और बविलास के चित्र काल्पनिक 
हैं। उनसे कचि का सहज परिचय नहीं जान पड़ता। 


परंतु जायसी साधारण लोककाज्य तो लिख नहीं रहे थे। 
लोक-रस ( कथा-रस ): को लेकर वह्‌ चल रहे थे, परंतु वह 
कंथा-रस से कुछ आगे चढ़कर पद्मावती-रतनसेन को रूपक के 
रूप में भी प्रतिष्ठित करना चाहते थे । इसी से वे पाणिग्रहण 
के अवसर पर सांकेतिक शब्दों के द्वारा आध्यात्मिक अर्था' की 
पुष्टि करते हैं | पद्मावती चाँद है, रतनसेन सूरज-- 


चॉँद के दीन्द जयमाला। चाँदि आगि सूरज गिउ घाला 
सूरज लीन्ह, चाँद पहिराई | हर नखत तरइन्ह स्थों पाई 


इस प्रकार की सांकेतिकता जायसी को विशेष प्रिय है और 
जायसी के काव्य में हम बार-बार उसका परिचय पाते हैं। 


जो हो, इसमें संदेह नहीं कि पद्सावत वर्णु-प्रधान कथा- 
काज्य है। मसनवी? का यही रूप है। उसे महाकाव्य नहीं कहा 
जा सकता | महाकांव्य में विषय की जो उदात्त स्थापना होती हे, 
शैली का जो संमय होता है, पात्नों की जो विशिष्ट झपरेखा 
होती है, वह 'पद्मावत? में नहीं है । वैसे चाहे कथा के साथ 
महांकाव्य में वर्शित लगभग सारे ही प्रसंग पदमावत में आ 
जाते हैं, केवल इसी एक आधार पर हम उसे सदाकाव्य नहीं 
कह सकते | न शैली की दृष्टि से, न विषय की दृष्टि से। चह 
एक चूहद कथा-मंन्‍्थ सात्र है जिसमें हुठयोग और सुफ्ती साधना 
का रूपक घटाया गया है। हठयोग की धारा १००० इ० से 
जायसी के समय ( १६वों शताव्दी ) तक वरावर बह रही . 
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थी। तज्लसी ने ३०-३४ वर्ष बाद 'रामचरितमानस” में 'अलख! 
जगाने वाले, मुद्रा-शक्षी घारण करने वाले योगियों को व्यंग से 
याद किया है। जायसी की महत्ता यही है कि उन्होंने ऐसा नहीं 
किया। उन्होंने हठयोग ओर सफ़ीमत की समानता की ओर 
जनता का ध्यान आकृप्ट किया और कदाचित्‌ योग के साध्यस 
से सुद्री विचारावली का प्रचार किया। रतनसेन, जीगी वन 
दाता है, पद्मावति-प्राप्ति के लिये जो बाघायें उपस्थित होती 
£, थे काया-गढ के भीतर योगी की आंतरिक वाघाश्रों से अधिक 
भिन्न नहीं है। पश्मावति जोगसिद्धि का भी प्रत्तीक हो सकती 
८। परंतु जेसा हमने पिछले प्रष्ठों में बताया है, रूपक-कफोप 
टुकर ज़ायसी ने यद्द स्पष्ट कहा है कि थे सूक्ी-साधक हैं, हठ- 

गी जोगी! नद्दीं । परंतु वास्तव में सध्ययुग में जोगियों और 
संक्रियों को विचारा-धारा में बहुत आदान-प्रदान रहा है। संभव 


दा 


पे 22 
ब्श्त ब॥ 


परंतु १००० 2० के बाद स्वयं भारतभूमि में सिंघ, सुलतान 
५ ३ 


पीर पं योगी-पीठ थे ओर सफ़ो-साधक इनसे अवश्य 
परिनित थ। पंजाब का जोगी बालानाथ का टीला? जायसी के 
समय नी प्रसिद्ध था श्रोर पद्मावत में उसका नाम आया है। 
अत; यह स्पष्ट # कि दानों घामिक धाराओं में ब्यापफ रूप से 

दानन्यद्ाान चलता रहा आर जायता का पद्मावत सूफी 
चारा 


॥ में साथियों छी परिभाषाओं और उनकी कायानिष्ठ 


परदूमावत? १्श्३ 


की दृष्टि से जायसी का पद्मावत हिन्दो का महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है। 

_ भाषा की दृष्टि से उसका ऐतिहासिक महत्व तो है ही, सफ़ी 
साधना और स्वच्छुंदतावादी काव्य के नाते भी वह महत्वपूरणो है । 
संभव है, हम आज उसे वह महत्व नहीं दें, जो कुछ वर्ष पहले 
आचारये रामचन्द्र शुक्ल ने 'जायसी-अन्थावल्ञी! की भूसिका में 
उसे दिया था, परंतु प्राचीन हिन्दी काव्य के इने-गिने प्रौढ़ मन्‍यों 
में हम जायसी के इस अन्य की उपेक्षा भी नहीं कर सकते । 


.. जात 


पलक 


अखराबट 


आयसी की आध्यात्मिक विचारधारा को भल्नी भाँति 
समझने के लिए अखरावटः का धअध्ययन अनिवाये है। यद्यपि 
प्रम और रहस्य-सम्बन्धी अनेक विचार पद्मावत में स्थान-स्थान 
पर बिखरे मिलते हें, परंतु वे बहुत थोड़े हैं और उनके सहारे 
काबि की आध्यात्मिक विचारधारा पर विचार करना असंभव 
93। आखिरी कलाम? कवि की प्रारंभिक रचना है और उसमें 
पैयल अन्तिम दिन का वर्णन है जो कट्टर इस्लामी जन-भावना 
से किसी प्रकार भिन्न नहीं हे। साहित्य और दश न दोनों की 
हाप्रि से खासिरी काम! महत्वपूर्ण नहीं हे । इसलिए “अख- 
रायट' ही एसा अन्‍य रह जाता से जो जायसी की आध्यात्मिक 
तीर दाधनिक बिचारधारा को सममने में हमें सहारा दे । 

टपरावदरा एक छोटा-सा अन्य है। दोहा, चौपाई ओर 
साउटा इटदों छा प्रयोग हुआ दहे। अन्य में तिथि-निर्देश कही 
नं है, परस्तु यद पद्मावत के बाद की रचना जान पड़ती दे। 
हर दो को पहली चौपाई को कदाबचित्‌ पद्मावतः का ही 


था ड तफ 
शक ४ 
के है; $ ही है है॥ 


अखरावद - श्प्रप 


दोहों का क्रम है और १६वें दोहों पर ६? के साथ वर्णमाला 
ससाप्त हो जाती है। 
जो दो, इसमें संदेह नहीं कि यह रचना महत्वपूर्ण है और 

इस छोटी सी रचना का भी अभी सम्यक अध्ययन नहीं हो 
सका है। आध्यात्मिक और दाशेनिक विचारों के अध्ययन से 
यह साफ़ हो जाता है कि अखरावट पर ओऔपनेपद्क बह्मवाद 
का गहरा प्रभाव है जो कदाचित्‌ पद्मावत पर अधिक नहीं है। 
'पद्मावत में कवि योग-विचारावली से अधिक प्रभावित है। 
यहाँ भी कायागढ़ और योगमार्गे के परिचित कुण्डलिनी 
उद्वोधन, इड़ा-पिंगला'सुपुम्ना और चक्रसमेद का उल्लेख आया 
है। परन्तु यहाँ इनका विशेष विस्तार नहीं है। अन्त में कवि ने 
मुद्दम्मद के पंथ? ( इस्लाम ) को हो ग्रहण करने की शिक्षा 
दी है और सूफ़ीमत को हो कदाचित्‌ सर्वोपरि प्रतिष्ठित किया 
है। एक तरह से इस ग्रन्थ में श्रह्यवाद , योग ओर सूफ़ीमत का 
समन्वय हो जाता है। 

. प्रल्षय से पहले स॒ष्टि की शून्यस्थिति का वर्णन कवि इस 
अकार करता है-- 

हुता जो सुन्न-मन्सुन्न , नाव ठाँव ना सुर सबद | - 
तहाँः पाप नहिं पुन्न , मुहमद आपहि आपु महँ॥ 

. आपु अ्रलख पहिले हुत जहाँ। नाँव न ठोंव न - मरति तहाँ 

-पूर पुरान, पाप नहैं पन्नू ।युपुत में शुपुत, सुन्न ते सुन्तू 

श्रलख अकेल, सबद नंहिं भाँती | सूरूज, चाँद, दिवस नहीं राती 
“' आखर, सुर, नहिं बोल अकारा। अ्रकथ कथा का कहाँ विचारा 

किछु कहिए तो किछ नहिं आखों । पै किछ मुँद महँ, किछ हिय रांखों 

बिना उरेह अरंभ वबंखाना। हुता आपु मई आपु समाना 

आस न वास _न मानुष अंडा। भए, चौखंड- जो ऐस' पस॑ंडा 
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रार्ग न धरति न खंभमय , वरम्ह न बिसुन महेस। 

बजर चीज बीरी अस , ओहि न रंग न मेंस ॥* 
ऋग्वेद के नासिदेय सूकव और यजुर्वेद के अन्तिम अध्याय भे 
गे भारतीय साहित्य में पहली चार “अनस्विस्व! ( 0070778- 
(८7८७ ) के ऐसे वर्णन मिलते हैं। ससिदेय सूक्त में है-- 


स॑ समय ने सत््‌ भा ने अन्सत्‌। 
अन्तरिक्ष था न उप्के परे ब्योम था | 
सने सबको ढोका था ? और कहाँ ! श्रोर किसके द्वारा रक्तित 
वहाँ पानी श्राहद था।॥२॥ 
तब ने मृत्यु था न अमर मीजूद ; 
शत शोर दिन में यहाँ भेद न था। 


न 
शि 


अखरावट १५७ 


कहाँ. बुंह एकाकी स्वावलंबी शक्ति से श्वसित था, 

. उसके अतिरिक्त न कोई था उप्तके ऊपर ॥र॥ 
अंधकार वहाँ आ्रादि में अंधेरे में छिपा था; 
विश्व मेह-शूल्य जल था। 
वह जो शून्य ओर खाली में छिग बैठा है । 
वही एक अपनी शक्ति से विकसित था ॥३॥ 

. तब सबसे पहिली वार कामना उसन्न हुई 
जो कि अपने भीतर मन का प्रारंभिक बीज थी । 
और ऋषियों ने झपने हृदय में खोजते हुए, ;ल्‍ 
अ-सत्‌ में सत्‌ के योजक सम्बन्ध को खोज पाया ॥|४॥ 

£ * £ ््द 
वह मूल स्ोत जिससे यह विश्व उत्तन्न हुआ्रा, 


ओर क्या वह बनाया गया या श्रक्ृत था, 
(इसे ) बही जानता या नहीं जानता है, जो कि 


: उच्चतम चौलोक से शातन करता है, जो सर्वदर्शी * 
स्वामी है ॥७॥ (राहुल सांकृत्यायन का श्रनुवाद, दशनंदिग्दर्शन, 
पृ० इ८७--८ ) 


उपनिषदों सें नासिदेय सूत्र की इसी चिंताधारा का विशेष 
विकास हुआ | यह जो 'न सत्‌ था, न अप्ततः, डसे द्वी उपनिषद्‌ 
ध्रह्म? की संज्ञा देते हैं. और अनेक विरोधी धर्माश्रयी गुणों की. 
उसमें प्रतिष्ठा करते हैं। बाद में वोद्ध दाशनिकों ने 'शून्यः को ही 
परमतत्त्व माना, परन्तु शून्य की उन्होंने जो परिभाषा की वह 
उपनिषदों की ब्रह्म की परिभाषा से बहुत भिन्न नहीं है| पद्मावत 
में परमात्वतत्त्व को सर्चेच्यापक ओर प्रेममय अवश्य बताया 
गया, परन्तु इतनी ऊँची उड़ान वहाँ नहीं है.। अखरावटः में 
कबि स्पष्ट ही “भारतीय वेदान्त से प्रभावित. है। नीचे हम 


7 
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फ' 
छक 


रा 


एक धध्यय 


छ्ाखराबट! की आध्यात्मिक शीर दाशतिक विधारधांस हो 
यिगएुत विवेचना फरगे। 


८प्रययशावट! प्र दि के फझाटयना पृ कि प्रीरम्प में जा 
गहाशन्य था, उसी से उस सं्ति छी रसनसा गई है। इस्लामी 
बाख्तों ( कथाओं ) में है किजत्र कुद नहीं बातो केवल 
छल्दाद था। उसने कहा--'फुम! (प्रकाश हो ) ओर प्रकाश 
दो गया । कवि कहता -- 

गगन हुता न्िं मद छुत़ी, हुते सदर नहिं सर 

ऐसए चआऑंवबकूप महा रसा मुइझम्द मूर॥| 
उस अल्लाह (साई, आदि गोसाह' ) ने खेल के लिए इस 
सुप्टि की रचना को | बह स्वयम इन चादहों शुबन में रमा 
हुआ है जिनका 'मिमाण उसने किया मीर अपने खेल के 
रहस्य को स्वयम्‌ उद्दी जानता है। उसी एक प्रारंभिक नूर 
(प्रकाश ) से शठारद सहस्त जीव-फोटियों (योनियों) 
की रचना हुईं।* सचमुच में वह झआादिसत्ता इन 'ठारदह 
सहस जीव कोटियों में प्रकट हुई है ।९ भारतीय साहि 
में अश्वत्थ के .रूप में संसार की कल्पना की गई हैं। 
गीता ओर मानस में सप्टि प्रसंग इसी रूप में वर्शित 


| 
है।९- अखरात्रट'ों का कवि भी इसी रूपक को भदण्ण 


*े--आदिहु ते जो आदि गोसाईं। जेद सब खेल रचा हुनियाई 
जस खेलेसि तत् जाइ न कहा। चौदहु भुवन पूरि सब रहा 
एक अकेल न दूसर जाती | उपले सहस अठारह माँती 

३--रहा जो एक जल गुपृत समुंदा । वरसा सहस अटठारद बुदा 

४-४--ऊध्चमूलमधः शाखमश्वत्यं प्राहुख्ययम्‌ | 
छन्दांसि यत्य पर्णानि यस्‍्तं वेद स वेदवित्‌ ॥ 





अखरावट * श्ष्ट्‌ 


करता है । अल्लाह ने पहले नाम-रूप में मुहम्मद की- रचना 
की । उनके प्रेम-चीज से दो अंकुर निकले। एक-श्वेत, एक 
/“ श्याम । श्वेत अंकुर से जो पत्र निकला वह धरती बना, श्याम 
अंकुर के पत्र से आकाश | इसके वाद इसी द्वेत के आधार पर 
सूरज-चाँद, दिन-रात, पाप-पुएय, सुख-दुख, आनन्द-संताप 
नरक-बैकुठ, अच्छे-बुरे और भ्रूठ-सच की सपष्टि हुई।* इस 
सृष्टि को देख कर उस प्रभ्ु ( अल्लाह ) के हृदय में अत्यन्त 

आनन्द हुआ ॥? 
फिर उसने इबलीस (शेतान ) की सष्ठि की।< इसके. 


अधश्चोध्व॑ प्रसतास्तस्य शाखा 
गुणप्रदृद्धा विषय अवालाः। 
अधश्च मूलान्युसंततानि 
कर्मानुवन्धीनि. मनुष्यलोके ॥ 
अव्यक्तमूलमनादि तर त्वच चारि निगमागम भने | 
पटठकंध. साखा पंच बीस अनेक पने सुमन घने ॥ 
फल जुगल विधि कट मघुर वेलि अकेलि जेहि आश्रित रहे । 
पल्‍लवत-फूलत नवल  नित॒ संसार विट्प नमामहे | | 
&६--ऐस जो ठाकुर किए एक दाऊ । पहिले रचा मुहम्मद नाऊँ 
तेहि के प्रीति अस जामा। भए-हुइ विरिछ सेत श सामा 
होते बिरवा भणए; ढुई पाता। पिता सरग ओो घरती माता 
सूरज, चाँद, दिवस ओऔ रावी | एकहि दूसर भणहु सँवाती 
चलिसो-लिखनी भई दुइ फारा । विरिछ एक उपनी दुइ डाय 
भेवहि जाई पुन्नि,औ पापू। दुंख ओ सुख, थआनंद-संतापू 
झौ तव भए “नरक बैकूंदू | मल औ मंद, साँच, ओ कू टू 
७--नूर मुहम्मद देखि तेव भा हुलास मन सोई 
८--पुनि इबलीस सेचरेउ 


2 लिक मुइमाद जायगी ; एक द्रश्यपन 


आद उसने अपनी ही प्तिमर्ति के रूप में आस का लनिमरोग 
क्रिया । इसके बाद चार फरिश्ते, किर थार शूतों ओर पर मे 
पंच भतात्मक इंद्रियों की रनना हुई ।इस पंच भर्ती और 
भुतात्मक इंद्वियों से उसने काया फ्रा निर्माग दिया जिस 
वीच-बीच में नव खुले द्वार रखे ओर दसमें द्वार (अभप्रसंध 

को बंद रखा | आदम की रचना के याद अहशाद ने इबलीस 
को घुला कर कहा-यह दूसरी संप्दि है। इसडी बंदगी में 
सिर कुकाओ। सत्र फरिश्तों ने सिर झुदाये | परन्तु इबतीस 
(नारद 5 शेतान) को अल्लाह ने दसवें द्वार का रक्षक बनाया।* 


आंदम के साथ इस तरह उसका सदत्र का सगे हा गया। 
इसी नारद या इबलीस ने मनुष्य को भर्म-मार्ग से बाका के 
पापी कर दिया ।१९ आदम ने हवा छा समन छिया शीर दोनों 
आनन्द-पूवक स्वग में रहन लगे | इबलीस (द्ातान) के बहाने 





९--जवहीं जगत $िएउ सब साजा | शझादि चौदेड आदम उपराजा 
पद्टिलेश रचे चारि झद्वायक। मए रु 
यह आयस चारिहु फे नाऊ | चारिवस्तु मेरव 
तिन्द् चारिहु के मंदिर सेंवारा | पॉच भूत तेद्दि मंद पेसारा 


ए *९ 
आपु श्रापु मह अझको माया। ऐस न जाने दहँ फेदि काया 
नवह्ाारा राखे मंमियारा। दसवें मूं दि के दिएउ केवारा 


२ ३4 
उहँई' कीन्हेउ पिएड उदेहा | यह सँजूत आदम के देद्ा 
भइई आयठु, यह जम भा दूजा | सब मिलि नवहु, करहु एटि पूजा 
परगट सुना सबद, [सिर नावा। नारद कहँ विधि - गुपुत दिखावा 
तू - सेवक है मोर निनारा। दसई पँवरि होसि रखवारा 
१०--धरिमिद्दि धरि पापी जेहु कीन्दा | लाइ संग आदम के दीन्हा 


अखरावट ्ा १६१ 


/ 
से ही आदम ने गेहूँ खा लिया और ।फलत: वें दोनों स्वर्ग से 
निकाले गये |११ 
प्रथ्वी पर आकर दोनों को बड़ा पछतावा हुआ। छः सास 
तक वे रोते रहे | अन्त में उन्होंने मिज्ञ कर स॒ष्टि चलाई | हिंद - 
तुरुक उन्हीं की संतान हैं ।३२ 


(( २ ) जीव-बरह्म 
जीव-ब्रक्म की स्थिति की अखराबवट? में [विशद्‌ रूप से 
विवेचन है। त्रह्म इस सारे ;विश्व में पूर्ण रूप से विराजमान 
है (-पूर रहा )-- 
चौदह  भुवन- पूरि सब रहा 
वही वास्तत्र में कर्ता है, जीव कुछ करता-धरता नहीं-- 
£' वेसब किछु, करता किछु माद्दी । जैसे चलै मेव परछाही 
प्रारंभ में जीव-अह्म एक थे, परंतु वाद में उनका विछोह हो 
गया । जीच में त्रह्म से सिलने को जो तड़प है, वह इसी विछोह 
के कारण है-- 
'हुता' जो एकह्ि संग, हों तुम्ह काहे बीछुरा। 
अब .जिउ उठे तरंग .-मुहमद कहा न जाएँ किछु ॥ 


११--आ्रादम होवा कहेँ झुत्रा, लेद घाला कबिलाम । 
पुनि तहँवा ते काढ़ा, नारद के विसवास ॥ 
५ 4 शथ 
१२--छखाएनि गोहँ कुमति भुलाने | परे आइ जग महँ पछिताने 
ह छोड़ि जमाल-जलालहिं रोबा | कोन ठाव ते बैठ बिछोवा 
अंधकूप  सगरझे संसारू। कहाँ सो पुरुष, कहां मेहरारू 
रैनि छु मांस तैसि करि लाई । रोइ रोइ आऑँयू नदी बहाई 
पनि माया करता कहँ भई | भा | मिनसार, रैनि हट गई 
सूरुज उए, केवल दल फूले | दूवी मिले पंथ कर भूले 
११ 


१६२ मलिक मुहम्मद जागसी ४ एफ चधभ्पयन 


पर डर संत ः न्जल्ज्ज्ह 5० चऔीडी+ीज+ + दल बट 

तेरद संतति उस भाँविद भांति दु्डान 

हिन्दा सूगश हंसी माए हपने धाउने दोने ॥ 
+ हु. ७ डर 


जीव-जदा और प्रकृति ( स॒ब्दि ) की एकता के विधय में ज्ञावसी 
अत्यंत विश्वस्त हैं| या स॒प्टि ओर जीय की रचना सी उस 
अहम ने अपनी प्रश्चुता प्रगट करने मात्र के लिए की ह-- 

जी उत्पति उपर चहा।आयनि प्रभा आई सी कण 


रहा जो एक जन गुपुत समुस्दा | चरसा सदेसत दठारद खुदा 


जौ 
50% अर क्रेज डोर इक 28००७ ५४ आफ डेट 
संई झेस दे घट गेला। झो मोद बरस बरस डोर रोज 
। + ] रा तप हा नह 
भए आप थऔ कहां गोसाई ।लिर सास संगदरिठ हुनियाउ 
> कप 


आने फूल भाँति बहु फूले।|बास बेसि छोतुक सब झूसे 

इस प्रकार जीव-अठा का अभेदत्व स्थापित हो जाता है। अंतर 
केवल इतना हे कि अल्लाह फे जमाल-नलाल का जीव में लोप 
हो जाता है। इसी जमाल»जमाल के प्रति उसका स्वाभाविक 
आकर्षण है। अपने भीतर हूय कर साधक इस अरभेदत्व के 
तत्त्व को पहचान जाता है, तो वह आप लापता हो जाता दे 
ओर उस अनंत सत्ता में वलीन हो जाता दै-- 

बुन्द्द्दि समुद समान, यह अचरज ऊार्सी कर्शा 

जो ऐरा सो ऐरान, मुहमद श्ापुद्दि आापुमहँ 
दूध ओर घी की उपसा से कवि इसी एकता की घोषणा करता 

दूध मॉफक जस घीउ है, समुद मोह जस मोति 

नेन मींजिजो देखहु, चमकि उठे तस जोति 
वही ज्योति इसी जगत के मीतर भासित हो रही है। इसी से 
कवि कहता है--एक ही ब्रह्म के चित्‌ और अखित्‌ दो पक्त हुए, 
दोनों के बीच में तेरी अलग सत्ता कहाँ से आई? अपनी 
अलग सत्ता के श्रम या अहंभात को मिटा कर ब्रह्म में मिलकर 
एक हो जा-- , 


. अखराबट १६३ 


एकहिं तें दुह् होइ, सौं राज न चलि सके 
बीचुतें आपुदि खोइ मुहमद एके होई रहु 
--एक अन्य स्थान पर जायसी ब्रह्म की अनन्य सत्ता को इस 
श्रकार चित्रित करते हें-- . 
ठा-ठाकुर बड़ आप गोसाई । जेह सिरजा जग अपनिहि नाई 
आपुद्धि आपु जो देखे चहा | आपनि प्रभुता आपु सों कहा 
सब्र जगत दरपन के लेखा | आपुद्दि दरपन आपुदि देखा 
, आपुहि बन औ श्राप पखेरू | आपुद्दे सौजा, आपु अहेरू 
आपुद्दि पुहुप फूलि वन फूले। आपुद्धि मेंवर बास रस भूले 
आपुद्धि फल, आपुद्धि रखवारा। आपुहद्धि सो रत चाखनहयरा 
, आपुद्धि घट घट महँ मुख चाहे | आपुदि आपना रूप सगहै 
आपुहि कागद, आपु मसि, आपुद्दि लेखनहार | 
आपुद्ि लिखनी आखर, आपुद्धि पैँडित अपार ॥ 
( ३-) य; पिंडे स बह्मांडे 
परतु जैसा हम ऊपर कह आये हैं, जायसी योगसे भी 
“इ३्--बह अल्लाह सब से बड़ा है। उसने इस जगत को अपनी 
प्रतिच्छाया के रूप में गढ़ा । उसने जब अपने आपको देखना चाहा 
तो अपनी प्रभुता का विस्तार किया। इस जगत को दर्पण सममो 
जिसमें ब्रह्म के स्करूप का प्रतिविंत्र दिखलाई पड़ता है। वह आप ही 
दर्पण है, आप ही देखने वाला। वही बन है, वही .पक्षौगण | वही 
आ।खेट है, वही अहेरी । वही बनपुष्य हे, वही फूल की सुगंध पर 
मत मँँवर | वह स्वयम्‌ फल है, स्वयम्‌ ही रखवाला | वद्दी आप 
उसके रस को चाखने वाला है | वही घट है, वही घट में अपने मुख 
का प्रतिबिंव देख रहा | वही प्रतिबिंत्र हे ओर उसकी प्रशंसा करने 
वाला भी वही है | वही कागज़ है, वही स्थाही, वढ्ी लिखने वाला, 
चही लेखनी, वही अक्तर, वही अपने लिखे को समझ सकने वाला 
पंडित | इस प्रकार इस संसार में कहीं भी .उसके सिवा कोई नहीं । 


१६४ मलिक मुदम्मद जावगी : एक अऋष्ययन 


प्रभावित ्ि झीर उन्होंने पद्रायत प्रीर आधराग्ट में काथा क्र 
भीतर परमात्म-तत्त्त की प्राप्ति का विस्तारथूवंक बर्रीन किया 
है। पिंड और प्रह्मांड की एकता का अर्थ | अनंत ओर सांत 
की परस्पर अनन्योन्याशियता | व्यापक शद्ा जिस प्रकार सारी 
सुष्दि में समाया हुआ है, उसो प्रकार मनुष्य के देश में भी 
समाया हुआ है | इसी से जायसी मनुष्य-शरीर में संसार की 
प्रतिच्छाया देखते एैं- 
माय सरग, घर धरतों भपऊ। मिलि ति्य जग दूसरे हीद सश्क 
माटी मोाँछु, रक्त मा नीझे। नसे नदी, दिये संमुद गेभोस 
रीढ़ सुमेरू कोन्द्र तेदि फेरा। हाई पढार झरने चढ़ फेस 
बार बिरिद्ठ, रोवाँ सर जामा | यूत यूत निमरे. टन सामा 
साती दीव, नवी खंठ , झाठी दिसा जो शादि 
जो ब्रह्द सो पिंड है, शेस्स ग्रस्त नझ 


ट्र 
आगि, 'बायु, जल, धूरि घरे भेरर भोंड गंदा 


चाँद सुरुज दूनी सुर चलद्टीं। सेत लिलार नसत मलमलूहीं 

जागत दिन-निसि सोवत माँका। हर॒प भोर, विसमय होह सॉँमका 

सुख बैकुरठ मुगुति श्रोर भोगू। हुख है नरक्र जो उपले रोगू 
कल 


१४--( भनुष्य का ) माथा स्वग हुआ, धड़ घरती | इन दो पढ्षों से 
मिलकर मानों दूसरा ब्रह्मांड हो गया | मांत हुआ मिद्धे, रक्त हुआ 
पानी, नसे नदी और हृदय गंभीर समुद्र । मेरुदंड सुमेरु पर्वत हुआ 
जिसके चारों ओर अ्रस्थिरूप में अनेक पहाड़ इकट्ट हुए। बाल हैं ह 
इक, रोम हैं घास-पात । इसी पिंड में सात द्वीप, नव खंड और श्ाठों 
दिशाएँ हैं। जो ब्रक्षांड में है वही सव पिंड में:है | इस पिंड को खोजो 
तो फिर इसका अ्रंत नहीं मिलेगा । 


हक] 


अखरावट श्ध्प्‌ 


वरखा रुदन, गरज अति कोहू | बिजुरी हँसी हिवंचल छोहू 

घरी पहर वेहर हर साँफा। वींते छुश्नो ऋठु, वारह मासा३% 
ओर भी आगे कब्रि शरीर पर सारे इस्लामी धर्स का आरोप 
कर देता है । यह घर ( शरीर ) ही जगह है जिसमें प्रथ्यी और 
आकाश समाया हुआ है। साथा सक्का है,.हृदय मदीना । श्रवण, 
आँख, नाक, मुख--इन्‍्हें चार फ़रिश्ते (निबराईल, मकाईल, 
इसराफ़ील और इज़राईल) कहो, या चार मित्र ( उमर, उसमान 
आंदे चार खलत्तीफे ), या चार मुरशिद ( गुरु ) या चार कितादें 
( तौरेत, जबृर, इंजील, ,कुरान )। इन्हें अली, हसन हसेन 


आदि इमाम भी कह सकते हैं। नाभिकमल ( कु'डलिनी ) के 


पास कोतवाल ( प्रहरी ) के रूप में नारद (शैतान ) 'विराज- 
मांन है। यह नत्रों द्वार घमता रहता है। दसवें द्वार से वह 


किसी को प्रवेश नहीं करने देता ।१६ 
 ष्त  22, 


१५४--नाक मानों सरात का पुल है जिससे पार होकर स्वर्ग तक जाना 
संभव हैं.) भौंहें मानो उस पुल के दो पाश्व हैं| श्वास का प्रवाह कभी 
दाइने नथने से चलता है, कभी वायें से । माथे पर जैसे श्वेत नक्षत्र 
भलभला रहे हों | शरीर की जाग्रत अवस्था को ही दिन समझो। 
शरीर में जब हं का संचार होता है, तब प्रभात जानो। सुख है 
बैकु 5, दुल्ल रोग हैं नरक | चंद, सूर्य, दिन, राव ऋदठ, सास, वर्षा, 
चमक, गरज, घड़ी, पहर, युग इत्यादि सब शरीर के भीतर समझो | 
प्रत्येक साँस घड़ी पहर की गणना करती है। इसी शरीर में छुद्रों. 
ऋतु हैं और वारहों महीने । 
१६--घा-घटठ जगत बराबर जाना | जेहि महँ घरती सरग समाना 
माथ-ऊँच मक्का बन ठाऊँ।हिया महीना नवी का नाऊ' 
सखन, आ खि, नाक, मुख चारी । चारिहु सेवक लेहु विचारी 
भाव चारि फिरिस्ते जानहु। भाव चारि चार पहिचानहु 
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इस प्रकार जायमी विश्वव्यापों चतनतरत्व (अत 7 ) 
को मनुष्य शरीर (घट ) के भीतर दी श्यित सानते हे आर 
उनके अनुसार बाहर की सारी सुप्दि मनुष्य के मावर सूद्षम 
रूप में रचो हुई है। इससे यह निप्कप निकलता है, कि बझग्य 
की प्राप्ति के लिए साधक को कहीं बाहर नहीं जाना पदता। वार 
तो काया में ही स्थित है । जब सारा त्रध्यांठ उससे भरा हुआ 
यो वह पिंड में क्यों नहीं होगा 
( ४ ) साधना 

अखराबवट में जीव, ब्रह्म श्रीर प्रकृति के पारस्परिक संबंध 
के साथ साधना-पक्त पर भी विचार किया गया है। मूलतः सकी 
साधना प्रेम ओर विरह की साथना है। सावक को अपने भीतर 
बिछुडे हुए प्रियतम ( अद्वे त स्थिति, भ्ल्लाह ) के प्रति 'प्रेम 
की पीर” जगानी पड़ती है । एक समय जीव जद्य ( अल्लाह-बन्दा ) 
एक थे। न जाने क्रिस कारण से इस्त अभेद में भेद उत्पन्न हो 
गया | अब दिनरात जीव के हृदय में यह तड़पन उठती ह 
कैसे त्रह्म से मिलकर फिर असेद्स्थिति का अनुभव क्रिया 
जाये-- 

हुता जो एकहि संग, हों तम्द काहे बीछुरे | 
अब जिउ उठे तरंग, मुहमद कहा न जाइ किल्लु ॥ 

यह तरंग तीच्र प्रेस क्की्‌ ही तरज्ः हे । परन्तु यह प्रेमरस साधा- 





भावै चारिहु मुरसिद कहऊ। भावे चारि किताब पढऊ 
भावै चारि इमाम जो शआआगे। भावे चारि. खंभजे लागे 
2 ८५ रि 
भाव चारिहु जुग मति पूरी । भावे आगि, वाद, जल, धूरी 
नामिन्‍्कंवल तर नारू लिए, पॉच कोटवार | 
नवो ढुवारि फिरि नित दसई कर रखवार ॥ 


अखराबद  , १६७ 


रख प्रेम-मावना नहीं है, यह तो 'सिर का सौदा? है। जायसी 
_ कहते 
ह परे प्रेम के मेल, पिउ सहूँ धनि मुख सो करे 
जो सिर सेंती खेल, मुहमद खेल सो प्रेम-रस , 
इस प्रेम की साधना के लिए शिक्षा-दीक्षा की कोई आवश्यकता 
नहीं है। केचल उसमें? खो जाना है। उसमें खोकर ही अपने 
को पाना होता है-- 
का भा पढ़े गुने औ लिखे? करनी साफ किए और सिखे 
आपुदि खोइ ओहि जो पावे | सो शीरो मनु लाइ जमावा 
जो ओहि हेरत जाइ हेराई | सो पावे अमृत-कल खाई 
आपुदि खोए पिउ मिले, पिउ खोए सब्र जाई | 
देखहु वूकि विचार मन, लेहु न हेरि हेराइ॥ 
परन्तु यह अिय की खोज्न सरल काम नहीं है। यह कोई हँसी- 
खेल नहीं है। जो उसे पा जाता है, वह वो गंगा हो जाता है। 
उसे तो कुछ कहने को ही नहों रहता-- 
कठु है पिउ कर खोज, जो पावा सो मरजिया 
तहँ नहिं हँसी न रोज, मुहमद ऐसे ठाँव वह 
वास्तव में वह तत्त्व तो पुष्प-चास की तरह सूच्म है। वह तो 
नैनों में हो भरा है।उसे निकट से निक्रट और दूर से दूर 
जानो | कवि कद्दता है-- 
... पुहुप वास जस हिरय रहा ” नैन - भरिपूरि 
नियरे से सुठि नीयरे, ओह से घुठि दूरि 
इस अत्यन्त सूह्म-तत्त्व के प्रेम के द्वारा भावगमस्य किया जा 
सकता है । 
चैसे किसी विशेष साधना को ओर जायसी का हराग्रह 
नहीं है, सभी साधक ठोक है । वे तो कद्दते 
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विधिना के मारग दे ते ते। सरग-नेसत सननन्‍रोंसाँ जैते 

जेह रा तेश तहँबे पाया। भा संतोष, समुसम्धि मन गाया 
परन्तु वे फिर भी मुहम्मद? के पक्ष को अधिक उपदिय मानते 
है।यह पंय अत्यन्त निर्मल है। हसम कवरिलास (स्वर्ग ) 
की प्राप्ति होती है । कुरान इस पन्य का प्रमाण है | इसको 
सुनते ही शेतान ( नारद ) भाग खड़ा दाता #। पाप छूट जाता 
है ओर पुण्य की प्राप्ति दाती है।इस मार्ग को जा पा जाता ईं, 
चह इस संतार-रूपी सागर के पार हो जाता है । जो इस पन्‍्थ 
से भूल-भटक जाता है, उसे चोर-डाकू लूट लत हैं | परन्तु यद्द 
स्पष्ट है कि यह 'मुहस्मद? के पन्यथ की बात केवल श्रद्धालुओं 
को आश्वस्त करने के लिए हैँ। श्ागे चलकर जायसी नमाज़ 
तरीक्नत, हकीकृत, मारफ़्त ओर शरीअत को इस पन्थ के रतंभ 
बताते हैं । इन पर जायसी ने उिस्तार-पूर्वक नहीं लिखा है 
परन्तु सूफ़ी मत में इनकी व्याख्या उपस्थित है। ज्ञान पड़ता है, 
इस व्याख्या से जञायसी पूर्णतः सहमत हैं। इस्लामी सप्टि- 
रचना की कल्पना से भी उनका कोई मतभेद नहीं हे। ,करान 
में आदम को खुदा ( श्ल्लाद ) के रूप-रद्ग का कहा गया है। 
यहाँ भी कोई भेद नहीं। आदम के स्वर से निकाले जाने को 
कथा भी जायसी मानते हैं | परन्तु उन्होंने आदम के अल्लाह 
'से बिछोह के दुख को साधारण जीव का वियोग दुख सान कर 

मी कल्पना पर सूफी मत की अतिष्ठा कर दी हे। जीव- 

में जमात्र-जलाल पस्तित्त और अनस्तित्व का ही 


है।जीव जबइ.. +मेंज है, तो अल्लाह के 
माल और जलल हि सका उसे दुःख 
तेबा है+ ४ | 
'छीडि ु - बिद्धोवा 
यही सूत्र दें। 


अखरावट र्धर्६ 


साधकों की भाँति जायसी भी मक्का-मदीना, फरिश्तों और इसाम 
में विश्वास रखते हैं, परंतु इनकी उन्होंने नये प्रकार से व्याख्या 
“मी कर दी है। ये सब कायानिष्ठ हैं | इनके लिए हज ( तीर्थ- 
यात्रा ) और ऋूच्छ साधना की आवश्यकता नहीं। 


कायानिष्ठ ब्रह्म ( अल्लाह ) को श्राप्ति के लिए सूक़ियों की 
अपनी विशिष्ठ साधना है, परंतु उन्होंने योग-सार्ग की साधना 
को भी बुरा नहीं कहा है। स्थान-स्थान पर उन्होंने योगियों 
पारिभापषिक शब्दों का अयोग किया है। अनहद नाद, इडा, 
पिंगला, सुपुम्ना, वंकनालि इत्यादि न जाने योगसाधना-परक 
किसने शब्द 'अखराबट? में आते हैं। योगियों में 'सुन्न! का 
बड़ा महत्व था जो कदाचित्‌ बौद्ध शून्यवादी सिद्धों के दाय के 
रूप में उन्होंने प्राप्त किया. था । जायसी इस 'शून्यवाद” को भी 
साधना में स्थान देना नहीं भूले-- 


१० 


इह्े जगत के पृत्रि, यह जप-तप सब साधना । 
जानि परे जेहि सुन्न मुहसमद सोई सिद्ध भा॥ 
भा-भल्न 'सोइ जो सुन्नहि जाने | सुन्नहि तें सव जग पहिचाने 
सुन्नहि ते है सुन्न उपाती | सुन्नहि तें उपजहिं बहु भाँती 
सुन्नहि मॉम इंद्र वंसरम्हंडा ।सुन्नर्दि ते टीके नवखंडा 
सुन्नदिं तें उपजे सब कोई | पुनि बिलाई सब सुन्नहि होई 
सुन्न्दिं सात सरग  उपराहीं | सुन्नहिं सातो धरति तराहीं 
सुन्नदि ठाठ लाग्र सब एका | जीवहिं लाग पिंड सगरे का 
सुन्नम सुत्रम सब उतराई। छुन्नह्टि महँ सव रहे समाई 
सुन्नदि महँ मन-रूख जय काया महँ जीउठ। 
काठी मॉम आगि जस, दूध माँ जस घीड | 
शून्य के सम्बन्ध में उन्होंने जो ऊपर कहा है, वह 'सिद्धसिद्धांत- 
पद्धति? की इस विचारधारा से अधिक भिन्न नहीं है--- 
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न ब्रह्मा विष्णु री ने मुखति सुर नेत्र एससी ने चारो 
सैवाग्निनायि बामुने थे गगनतल मनी दिशो. ने काश: 
नी वेदा नेव संजा ने थे रवि शशिनी नी निनिनय कल्मः 
स्वज्योतिः सल्यगेके जबति तब पर्द सबिदानंद मूसे ॥ 
यह शून्यचाद! हिंदी काव्य में पहली बार सरहपा में मिलता 

जहि मन पवन ने संचरद रवि शशि नाइ परवेश 

तहि पर चित्त विशाम कम सरहे करिश्र उवेश 

आद न अंत न मंभ ण॒ठ, साठ भव गुठझ निबरवमाण 

एहू सो पस्म मद्रातुद, णुठ पर छठ पशअप्याण 


बौद्ध नागाजु न प्रसिद्ध शूस्यवादी हे । माध्यमिक शात्र [ मंज़यो 
सं० ११७१ ) में नागाजु न ने बताया है कि तत्त्व जेसा है बसा 
उसका वर्णुन करना असंभव है| वह शून्य है| शुन्य ही से 
सब पदार्थ उत्पन्न है और शूम्य में हो वे लीन हो जाते हैं। इस 
शून्य रूप की अनिरवेच॑नीय सत्ता की अनुभूति होने के कारण 
ही बुद्ध तथागत हैं। दृश्य पदार्थ भो शून्य ही हैं। शरीर भी 
शून्य ही हैं। शून्य को हम सत्त्‌ कह सकते हैं, न असत्त्‌। सत्‌ 
ओर असत्‌ दोनों भ्रम हैं। सापेक् गुणों के घीरे-धीरे निराकरण 
से प्रज्ञा प्राप्त हातो है। इसे “शून्याशूभ्य” भी कह सकते हें. 
यही शुत्यवाद योगियों (चाथपंथियों ) के माध्यस से 
कबीर आदि सन्‍्तों और जायसी आदि सूफ़ियों को प्राप्त हुआ। 
ब्वर॑त्र, भवर-गुफा इत्यादि शून्यवादी शब्द तीनों मतबादों में 
एक ही प्रकार प्रचलित हैं। कच्चीर ने 'निरंजनः को शून्य! का 
ही साम्यवाची माना है-- 


 शम निरंजन प्यारे अब्जन सकल पसारा रे 
अज्ञन उत्पति ओ ऑकार, अज्ञन मे ढ्या सब विस्तार 


अखराबठ - १७९ 


अज्ञन ब्रह्म-संकर-इंद्र, अज्न गोपी संगि गोविंद 
अज्ञन वाणी अज्लन वेद, अज्ञन कीयां नाना -भेद 
अज्ञन विद्या-पाउ-पुराण, अज्ञन फोकट कथहिं गियान 
अञ्जन पानी अज्ञन देव, अज्न की करे अज्ञन सेव 
अज्ञन नाचे अद्जन गाबे, अज्ञन भेप अनन्त दिखाने 
अज्ञन कहों कहाँ लग केता, दान-पुनि तप तीरथ जेता 
कहे कबीर कोई विरला जागे, अञ्जन छॉ ड़ि निरंजन लागे 
एक अन्य स्थान पर कवीर कहते हैं-- 
गयन की गुफा तहेँ गेव का चाँदमा 
उदय ओऔ? अस्त का नाम नाहीं 
दिवस ओ? रैन तहेँ नेक नहिं पाइये 
प्रेम . परकाश के सिंधु मांद 
सदा शआानंद दुखदंद व्यापै नहीं 
पूरनानंद भरपूर देखा 
मम ओऔ? श्रांति तहं नेक पाये नहीं, 
कहे कबीर ए. एक देखा 
स्पष्ट है कि यही विचारधारा बहुत कुछ अपने चलते-फिरते: 
' रूप से लोक-जीवन से जञायसी को प्राप्त हुई और उन्होंने उसे 
'पद्मावत! सें अपनी श्रेम-विरह-साधना में विशिष्ट अड्भः के रूप 
सें स्वीकार कर लिया। श 
काया-निष्ठ ब्रह्म अथवा पिंड में ब्रह्मांड की विचारधारा भी 
जायसी की अपनी वस्तु नहीं है। वह तो कद्ाचित्‌ प्रागैतिहासिक- 
“काल से चली आती है । सरहपा कहते हैं-- 
एज्थु से: छुरसरि जमुणा, एत्थ से गंगा साश्ररु 
एल्ु पग्माग' वणारसि, एत्थु से चंद दिवाश्मर 
खेत्तु -पीठ-उपपीठ, एव्यु मश भमइ परिदठओ 
देहा-सरिसश्र तित्य, मईँ सुद अ्रण्ण ण दिदठओ 


२७२ मलिक मुहम्मद आयसी 5 एक अध्ययन 


रद 


सणड-पुश्नणि-दल-कमल-गंध फैसर... सग्साले 
छटठृहु वेणिम ग करदु सो सॉल तग्गहू बढ़ ! आासे 
£ 206“, ५३ तप शा 


काय तित्व सशञ्र जाइ, पुच्छ। कुल इशश्ो 


न ड ट्र्द्रा तेल सद्यन जाट श्र्ल लता हा 
बम्य-वटटु तलोश्र, सथ्ल जाद गिजींशण धश्य। 
द्धिवि गासद मग गरः, जि तह अआअटधिमार 
चुद्ध विगासप्तर गा ६, भीाद् तुद्नए अिमार 


से माद्मामग्र परम फलु, त्हिं हि बज्भश शाखा 

यहीं काया में गद्ग-जगुना हैं, यहीं गद्गसागर है, यहीं प्रयाग 
वाराणसी हैं, यहीं सूर्य-चन्द्र हैं। इसी काया में जषेत्र, पीठ, उपपीठ 
हैं। इन्हीं क्षेत्रों में भ्रमण करो। देह के समान तीर्थ मैंने अन्यत्र 
नहीं देखा। नाल पर स्थित कमलिनी के प्रत्येक् दल में गंध हद 
हे मूढ़, तू इस तत्त्त को नहीं ज्ञानता | जीउ-न्रह्म, ज्षेत्र ( देह )- 
जषेत्रज्( देदी ) का यह व छोड़ दे। इस काया-तीये में ज्ञाति- 
कुल, अ्रह्मा-विष्णु, त्रेकोल्य सत्र हैँ।महुप्य को केवल अपने 
अभिमान का नाश करना हैं। जब बुद्धि का नाश हो जाता है 
और सन अपनी स्वाभाविक धवस्था को प्राप्त होकर परम फल 
को श्राष्ति करता है।सब ओर से हटा कर ध्यान वहीं चाँध ! 
कबीर इसी वात को अपनी धुन में अपने ढंग से कद्दते हैं-- 


खेल त्रह्मारड का णि् में देखिया मर्यादा दूरि भागी 
वाहरा-भीतर एक आकासवत सुपु मना डोरि तहाँ उज्नदि लागी 
पवन को उलटि कर सुन्न में घर किया धरिया भें अधर भरपूर देखा 
कहे कब्वीर गुरुपूर की मेहर सों तिखुटी मद्ध दीदार पेखा 
यही बात अनेक प्रकार से 'अखराबटः में जायसी ने कही है । 
“प्रिकुटी? की महिमा उनके सूफ़ो-पंथ में भी चल पड़ी है-- 
घुतरी मह जो विन्दी है कारी । देखे जगत सो पट विस्तारी 


हेरत दिस्टि उवरि तस आई । निरखि सुन्न महँ_ सुन्न समाई 
पेम-समुन्द सो अति अवगाहा | बूड़े जगत न पावै थाहां 


अखराबट श्षड्रे 


ओर भी आगे बढ़ कर वह “कायानगर्रः को बात उठाते हैं-- 

नर-नगरी काया विधि कीन्हा | लेइ खोजा पात्रा, तेइ चीन्दा 
पद्मावत-के गद्छेका' प्रसंग ( खंड ) में कवि ने इस कायानगरी 
( गढु.) को जीव कर पद्मावति ( ईश्वर ) की प्राप्ति का रूपक- 
रूप. में. अत्यंत आकर्पिक ब्ण न किया है । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि जायसी की साधना का आधार 
ओपनेषदिक ब्रह्मवाद है; उन्होंने ब्रह्म को कायानिप्ठ मान कर 
योग की अनेक साधनाओं को अपनाया है और कट्टर इस्तामी 
पंथ के वाह्योपचारों को स्वीकार करते हुए उपनिपदों के अद्यवाद 
आर योग के चक्रमेदन के आधार पर इन इस्लामी वाह्माचारों 
की नह व्याख्या की है जिनसे इनका रूप ही बदल गया है । 
वास्तव सें सध्ययुग समन्वय का थुग था। प्रतिक्रिया-रूप में 
प्रतिकार भी था। तुलसीदास और सूरदास का काव्य प्रतिकार 
का ही काव्य . है। पसन्‍तु. सिद्धों, संतों, नाथों और सूक़ियों 
के काव्य में प्रतिकार की अपेक्ता समन्च॒य और सहकार की 
भावना ही अधिक है । 


(५) नेतिक मतवाद 

सभो आत्मनिष्ठ घर्मो' में आत्मपरिष्कार के लिए 
नीति के सुन्दर तत्त्वों का विधाम है। जायसी ने अखराबट? 
१७-८्रा- डरपहु मन सरगहि, खोई | जेदि पाछे पछिताव न होई 

गरब करे, जो हों, हों करई। बैरी तोइ गोसाई' क आदई 

जो जाने « निहचय है मरना। तेहि कहँ 'मोर-तोर! का करना 

नेन, बैन, सरवन विधि दीन्दा। ह्यथ पाँव सब सेवक कीन्दा 

जेहि के राज भोगन्छुख करई। लेइ सवाद- जगत जस चहई 

सो सब पूछिहि, मैं जो जो दीन्दहा | तैं ओहि कर कस अवगुन कीन्द्ा 

कौन उतर, का करव वहानां । बौबै -बबुर, लबे कित घाना 

' कै किछु लेइ, न संकष तव,' नितहि, अवधि नियराइ 


१७४ मलिक मुहम्मद आयसी : एक अब्ययन 


में चारित्रिक और ,आध्यात्मिक शुद्धि के सम्बन्ध में बद्ृत 
कुछ सुना हे। साधारण भक्त की तरह उसको हृष्टि भी सर्देत 
इस लोक से ऊपर परलोक की ओर उठो रहती है । यह “श्रम? 
क्रिसजिये ? जो 'मेरा? मेरा! करता है, बह ईश्वर का बैरी 
है। जब मरना निश्चय है तो मेरा-तेरा क्या ? उसने श्रोख-कान 
दिये, अन्य अनेक इंट्रियाँ दीं, इनका ठीक उपयोग ने कर सका 
तो वह पूछेगा तो क्या उत्तर होगा, क्या बहाना होगा। इसी से 
कवि साधक को साधारण इंद्रियोपभोग से ऊपर उठने के लिए 
आहान करता है। साधक का सब से बड़ा झात्रु हे सन। इसो 
का निरोध करना होगा । इसके लिए सन की साधना की शआ्रावश्य- 
करता होगी | रूपक-रूप में इस सावना का वर्णन कवि ने -इस 
अकार किया है-- 
मा-मन सथन करे तन खोरू | दुद्दे सोइ जो 'थ्रापु श्रद्दीरू 
पाँचो भूत आतमहि मारे | दरवनारव करती के जारे 
मन माठा सम अत के धौचे | तन खैला तेदि माँ बिलोवे 
जपहु बुद्धि के हुई सन फेरहु । दद्दी चूर श्रस॒द्विया अमैरहु 
पछुवाँ कठई कैसन फेरहु । श्रोहि जोति महँ जोति अमेरहु 
जस अंतरपट साढ़ी फूदे। निर्मल होय मया सब छूटे 
माखन मूल उठे लेह जोती | समुद माह जस उलसैं मोती 
जस घिउ होइ जराइ कै, तस जिठ निरमल दोइ 
भेह्द महेरा दूरि करे, भोग करे सुख सोइश्८ 
“रामचरितसमानस? के उत्तरकांड में तुलसी से भी कुछ इसी तरह 
की साधना को साधकों के सामने रखा है-- | 
१८--मन को मथानी बनाले और तन को क्षौर ( दूष ) 
जो श्राप अहौर होगा, वही उसकी दुह सकेगा। आत्मा में पाँचों 
भूतों को मार कर स्थिर करे | गवे को इंधन बनावे | मन को मदठे 


्ख् 


के समान घो-बोकर स्वच्छ करे 4 तन को सथानों बनाकर उसे 


अखरावट श्छ्पू 


सात्तिक श्रद्धा घेनु सुहाई | जीं हरि झपा हृदय वस आई 
जवब तप ब्रत जम नियम अपारा | जे श्रति कह सुभ धम अचारा 
पा ठून हरित चरे जब गाई | भात्र वच्छु सिरु पाइ पेन्हाई 
नोइ निश्नत्ति पात्र विस्वासा। निर्मल मन अहौर निज दासा 
प्रम धर्म मय पय दुद्टि भाई। भवटे अनल अकास बनाई 
चोप मस्त तव छुमाँ जुडावै । घृत सम जावनु देइ जमावै 
अुदिताँ मथे विचार मथानी | दस अधार रखु सत्य सुवानी 
सब मथि कांढ़ि लेइ नवनीता । विमल विराग सुमय सुपुनीता 
.. ज्ोग अगिनि करि प्रगण तब कम सुभासुभ लाइ 
बुद्धि सिखे ग्यान घृत ममता मल जरि जाइ 
दोलों रूपक और भी,आगे बढ़ते हैं ।जायसी का कहना है कि 
ऐसा दीपक जिस शाले में जलता है, वहाँ उजयाला ही उन्नयात्रा 
हो जाता है-- 
दीपक जैत गसत हिम-्आरे | सब घर उजियर तेहि उजियारे 
तेहि महँ अंस समानेड आई । सुन्न सहज मिलि आये जाई 
तहाँ उठे धुनि आउकारा | अनहदद सबह होइ भऋनकारा » 
तेहि महँ जोति अनूवम भाँती | दीपक एक, बरे 'दुईइ बाती 
एक जो परगठ होइ जो उजियारा । दूधर ग़ुपुत सो दसवें दुबारा 
मन जस टेस, प्रेम जस दीया । आठ तेल, दम वाती कीया 


बिलोये | द्विविधा छोड़कर एक ही में ध्यान जगाओ। जप और बुद्धि 
की दो दिशाओं में मथानी को घुमाओ | छदय को दही के रूप में 
मानो | पीछे छोटी कटोरी डालन्डाल कर मक्खन को अलग करो | 
सारा मल निकाल लो | तब अंतर, से एक अत्यन्त निर्मल ज्योति 
'फूटेगी। माया-मोह का नाश होगा । इस मक्खन को तपाने से मोती 
जैसा निर्मल घी प्राप्त होगा | छाछ को अलग कर दे श्रौर उस धी 
-को जलाये तो अत्यन्त मिर्मेल ज्योति का आनन्द लाम दो सकेगा । 


१७६ मलिक मुहमाद जायसी + एक श्रणवन 


तहँबा जम जस भंवरा हिस करें चहुँ पाता 
मौखु पवन जैस पहुँचे, लेइ किरे सो बास 
सुनहु बचने एक मोर दापक जस आई गरे 
सब घर दोइ श्रजोर, मुदमद तस जिठ दीय मर्द १६ 
तुलसी भी कहते हैं-- 
एट्टि विधि लेसे दीप तेन रास विग्यानमय 
जातहि ज्ञामु समीप जरदें मद्रादिकत सलम सच 
सोहमस्मि इति वृत्ति अंडा | दीपसिला सोइ परम प्रचंटा 
आतय अनुभव सुख सुप्रकाशा । तब भव मूल मेद प्रम ना&ा 
प्रबल अविद्या कर परिवारा | मोह श्रादि तम मिट॒द अपार: 
तब सोइ बुद्धि पाई उंजिआारा | उर शह बैठि अंधि निदभारा 
छोरन ग्रंथि पाव जौंसोई | तब यह जीव झृतारथ दोई 
इस प्रकार की भाव-सास्यता से मध्ययुग की सामान्य विचार- 
धारा पर प्रकाश पढ़ता दे जो जाति और बर्म के भेदोंअभेदों 
को नाँध कर अनंत शांति, शाश्वत सत्य की ओर प्रवाहित हो 





१६--छुदय के आले में जब ऐसा दीपक जलेगा तो उजियाला 
ही उजियाला हो! जायेगा | जल में ब्रह्म का अंश समाया द्ोगा | शल्य 
निगु ण॒ अव्यक्त सहज रुप में प्रास होगा। तब वहाँ ओऑंकार प्रणव 
ध्वनि सुनाई पड़ेगी और अ्रनाहत नाद ( दिव्य संगीत ) मंकृत होगा | 
उस दीपक में दो बत्तियां जलेंगी--एक अंतमुख, दूसरी वहिमुंख। 
एक से तो प्रगठ रूप में उजयाला होगा। दूसरी ज्योति दसवें द्वार 
के पीछें गुप्त रूप से जलती रहेगी । मन दीपक की लौ है; प्रेम का 
दीपक हे, प्राण का त्तेल है और श्वास की बत्ती है। वहाँ उस ज्यीति 
के चारों ओर जीवात्मा पतंग की भाँति घूमता फिरेगा । जब मृत्यु 


रूपी पवन आयेगा तो यह- उस पर्ंग को छू भी नहीं सकेगा, केवल 
उसकी बांस प्राप्त कर सकेगा | 


अखराबट., १७७ 


रही थी।॥ वास्तव में सध्ययुग के भक्तों, संतों और सूक्रियों में 
विचार ओर भावना की संकीर्णाता नहीं थी। अपने-अपने घर्मो 
-का पात्नन करते हुए भी वे उन्हें ही एकसंतन्र पंथ नहीं बताते । 
किसी एक सत या सिद्धान्त में व्यापक सत्य को बाँव देना ऐसा 
ही है जैसा हाथी के अंग-प्रत्यंग को टोह-टोह कर उसके रूप और 
आकार का पता लगा लेने का भ्रम | जायसी ने स्वयं कहा है-- 
सुनि हस्ती कर नाँव अँवरन्ह ठोवा धादइ के 
जेइ टोवा जेदि ठाँव मुहमद सो तैसे कहा १ 
इसी से अखराबवट सें जायसी किसी सिद्धांतवाद में बेध जाना 
नहीं चाहते । वे योग, उपनिषद्‌, अद्ठे तवाद, भक्ति और इस्लामी 
एकेश्वरबाद से बहुत कुछ प्रहण करते हैं। उनके लिए कुछ 
भी अग्राहर नहीं है, यदि वह उनमें प्रेम की पीर जगाने में 
सफल हो सके | अनेक अलग-अलग पंथों को अनेक भावनाएँ, 
अनेक विचारावलियाँ,- अनेक सूक्तियाँ जायसी के धर्मभाव में 
मिलकर उससे इतनी एकाकार हो गई हैं कि साधारण बुद्धि. 
चभल्कृत द्वो उठती है। बह्मयवाद ( अद्वे त ), योग ( हृठयोग 
चक्रमेद और आनंदवाद ) और सुफ़ी इस्लामी सिद्धांतों का 
समन्वयात्मक एकीकरण जायसी की विशेषता है। 
अखरावट? में कवि जो आध्यात्मिक विचार हैं, उन्हें 
हम इस प्रकार संक्षेप में रख सकते हैं :-- 
१--आदि में एक चित्सत्ता हो की स्थिति थी, उसे चाहे 
श्यादि गोसाई' कट्दो, या नूर कहो, या अल्लाह, या सुन्न (शून्य) । 
कालांतर में इसी अनस्तित्व से ह्विधा-युत जग का निर्माण 
हुआ । आकाश-पाताल, पाप-पुण्य, सुख-ढुख । | 
२--नारद या शैतान के भुलावे में आकर जीव को असेद 
स्थिति जातो रही ।- आदम स्वर्ग. से निकाला गया । जीव अल्लाह 
के जमाल और. नलाल से वंचित हुआ । 
श्र 
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३--जीव में इसी वियोग को तड़पन है। बह एक बार 
फिर अल्लाह के जमाल ओर जलाल को प्राप्त करना चाहता 
है। यह उसी समय संभव है, जब पहली अभेद-स्थिति को 
चह प्राप्त हो सके, जब जीच त्रह्म ( अ्ल्ज्ञाह ) हो जाये । 

४--इसके लिए प्रधान साथन है मन का परिष्कार । 

४-परतु केवल मन के परिप्कार से ही कुछ नहीं दोता। 
साधक को कुछ विशिष्ट साथनाओ्रों की भी आवश्यकता पड़ती 
है। जायसी का सूफ़ी पंथ पर विशेष आगम्रद् है, यद्यपि वह 
प्रत्येक पंथ को उपादेय मानते हैं । ४ 

६--जायसी का सूफ़ो पंथ उनको अपनी खोज है। वह न 
शास्त्रीय सूफ़ो पंथ है, न केवल भावनात्मक रहस्यवादिता। 
उनके अंग हैं : * 

(क) नमाज़, तरीक्वनत,' सारफ़त, हकीकत और शरीअत | 
ये इस्लामी विधि-विधान हैं परन्तु जायसी ने इनको नई 
व्याख्या की है, यद्यपि इनके संबंध में विस्तार-पूर्वक उन्होंने 
नहीं लिखा । हि | 

(ख) उसमें.योग की भाँति कायानिष्ठ ब्रह्म की भावना. है | 
इस पिंड (शरोर) में ही अल्ज्ञाह समाया है। 'त्रिकुटि), “चक्रभेद! 
इत्यादि योगिक सावनाओं द्वारा उसे प्राप्त करना सम्भव. है । 

(ग) नेतिक आचरण और हृद्य-मन की शुद्धता । 


“थ 


' .(थ) 'प्रेस की पीर! की साधना । 3 
| ' ७--यह निश्चय है.कि जायसी ने अंतिम अंग पर अधिक 
बल-दिया है। सूफी तो एकमात्र प्रेम को जानता है। 'पद्मावता 
सें इस अंग को ही काठ्य का विषय बनाया गंयां है। 'पद्मावत 
की कहानी: प्रेम की पोरः की ही कद्दानी तो है। इसी से जायसो 
अखरावट में प्रेस की साधना को विस्तारपूर्वक' चहीं सममाते ।- 
यह सममाने की बात' भी नहीं-है। इसे-तो' हृदय ही सममत 
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सकता 'है। फिर इस साधना के आनन्द का आसास गुरु- 
सुख होने से मिलता है। ज्ञायसी स्पष्ट कहते है. 


# ला ४ 


भा-फल मीठ जो गुरु हुँत पाये 
परन्तु गुरु भी साधक को कितनी दर बढ़ा सकता है। इस 
सकरे पथ पर तो अकेला ही चलना होगा । कवि कददवा है-- 


कठिन मेल औ मारग सँकरा | वहुतन्ह खाइ फिरे सिर टकरा 
मरन-खेल देखा सो हसा। होइ पतंग दीपक मह् घंसा 
तन-पतंग के भिरिज्ञ के नाई। सिद्द होइ सो जुग जग ताई 
विन्नु जिउ दिए न पावे कोई। जो मरजिया अमर या सोई 
इस कठिन -प्रेम-पंथ के साधक्र का यह एक .चित्र कितना 
सज्ञग है-- 

प्रेम तंतु तस लाग रहु करहु ध्यान चित वॉघि। 

पारस जैम अहेर कहे लाग रहे सर साधि॥ 


यह प्रेम की एक लक्ष्य साधना ही रूपक-रूप में रत्नसेन की 
पद्मावतो-प्राप्ति की कहानी बन गई है। 
- ८--अध्यात्म-दर्शन के रूप में जायसी ओऔपनेपदिक त्रह्मवाद 

से भी आगे जाते हैं । वह कहते हैं-- - 

जो.किछु हे सो हे सब, ओहिं विनु नाहिंन कोइ 

जो मन चाहा सो किया, जो चाहै। सो होइ' 
वह जीव ब्रह्म और प्रकृति को तत्त्वव: एक मानते हैं, यथेपि . 
कहीं-केहीं जहाँ वे प्रकृत्ति को “उसकी? छांया कहते हैं, वहाँ 
प्रतिविबवाद की कज़्क आ जाती है। जो अंतर है, वह साया के 
कारण नहीं है, शैतान की करनी है।. शैतान के भुलावे में. 
आकर जीव अपने जमाल और जलाल को भूल गया है। इस 
से उसके, अल्लाह के और प्रकृति के बीच में परदा पड़ गया 
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है। परन्तु जब सत्र श्रल्लाह ही अल्लाह हे तो यह दुःख-मुख्, 
पाप-पुण्य इत्यादि द्वेघ-स्थिति क्‍यों है ? जायसी ने इसकी भी 
उत्तर दे दिया है। जैसे जीवात्मा शुद्ध आनन्द-स्व॒रूप है, पर 
रः बी ०, 

शरीर के संयोग में दुःख आदि से युक्त दिखाई पइता है वस' 
ही शुद्ध ब्रह्म संसार के व्यावह्यारिक क्षेत्र में भला-बुरा आदि 
कई रूपों में दिखाई पड़ता है-- 
छुतु, चेला | जस सच संसारू |ओऔओहि भाँति तुम कया विचार 
जौ जिउ कया तौ दुख सौं भीजा । पाप के श्रोट पुन्नि सब छीजा 
जस सूरूल उञ्र देख अ्रकासू | सब जग पुन्नि उद्दे परगादू 
मल ओ मंद जहाँ लगि होई। सब पर धूय रहें पुनि सोई 
मंदे पर वह दिस्टि जो परई | ताकर मैलि नेन सी ठरई 
अत वह मिरमल घरति अकासा | जैसे मिली फूल महू बासा 
सत्रै ठाॉँव औ सब परकारा ।ना वह मिला, न रहे नियारा 

ओओहि जोति परछादी, नवी खंड उजियार 

सूरज चाँद के जोती,. उदित अदहै. संसार 


इस प्रकार केवल अटठ्ठे तवाद के आधार पर ही जायसी अपने 
अध्यात्म जगत का निर्माण करने में सफल .हो जाते हैं। 
'अखरावट! में एक स्थान पर “माया? का उल्लेख अवश्य है, 
परन्तु शंकराद्व त के आर्थों में नदीं। जायसी जीव-बह्म के बीच 
में साया का स्थिति ही नहीं मानते । “सूकियों के एक प्रधान 
वर्ग का स़त है कि नित्य पारमार्थिक सत्ता एक ही है। यह 
अनेकत्व जो दिखाई पड़ता है वह उदी का ही भिन्न-मिन्न रूपों 
में आभाप्त है। यह नामरूपात्मक दृश्य जगत्‌ उसी एक सत्‌ 
की वाह्य अभिव्यक्ति है। परमात्मा का बोध इन्हीं नामों और 
गुणों के द्वारा हो सकता है। इसी बात 


| को ध्यान में रखकर 
जायसी ने कहा है-- | 


अखरावट श्फर्‌ 


दीन्द रतन विधि चार, नेन, बैन, सरवन मुख 
पुनि जब मेटिहि मार, मुहमद तब 'पछिताब में 
( अखरावट ) 
इस परमसत्ता के दो रघरूप हे--नित्यस्व और अनंतत्व। दो 
गुण हे--जनकत्व और जन्यत्व | शुद्ध सत्ता में तो न नाम हैं, 
न शुण । जब वह निर्विशेषत्व या निगु णल्र से क्रमशः अभि- 
व्यक्ति के क्षेत्र में आती है तब उस पर नास और गुण लगे 
पत्तीत होते हैं । इन्हीं नाम-रूपों और गुणों की समरष्टि का 
नाम जगत्‌ है। सत्ता और गुण दोनों मूल में जाकर एक ही 
हैं। दृश्य जगत्‌ भ्रम नहीं है, उस परम सत्ता की आत्मामि- 
व्यक्ति या अपर रूप में उसका अस्तित्व है। वेदांत की भाषा 
में वह ब्रह्म का ही 'कनिष्ठ स्वरूप” हे। हल्लज्ञ के मत को 
अपेक्ता यह मत वेदांव के अद्दे तवाद के अधिक निकट है।? 
( जायसी ग्रन्थावली की भूमिका, ०. १३६ ) 

. इस मूल अद्ठे तस्थिति के बीच में सब से बढ़ा वाधक है 
अहंकार । 'अखराबट? में जायसी इस अहंकार के वाध और 
'सोडहं? की अनुभूति का उपद्देश देते हैं-- 

- हों हों? कहत सबे मति खोई | जौ तू नाहिं आहिं सब कोई 
आओपुद्ि गुरू सो आपुद्धि चेला । श्रापुद्दि सब श्री आपु अकेला 
सोऊहं सो5हं? बसि जो करई। जो बूमे, ठो घीरज घरई 
जब चीन्हा तब और न कोई । तन, मन, जिउ, जीवन सब सोई 

हों हों? कहत धोख इत्तराहीं।जव भा सिद्ध कहाँ परछाहीं 
इस प्रकार जायसी चित्‌ और अचित्‌ की एकता स्थापिच करते 
हैं। परंतु शांकर वेदांत से उनका थोड़ा मत-मभेद है। शांकर 
चेदांत विवृत्तिवाद का आश्रय लेता है। यह जगत्‌ ब्रह्म का 
विवर्ते या कल्पित कार्य रूप है। 'मूल सत्य द्रव मक्ष ही है 
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जिस पर अनेक असत्य अर्थात्‌ सदा बदलते रहने वाले दृश 
का अध्यारोप होता है। जो नाम-रूपात्मक दृश्य हम देखते € 
वह न तो ब्रह्म का वास्तव स्वरूप ही हैं, न ब्रह्म का काय की 
परिणाम ही है। वह है केबल अध्यास था आ्रांति-क्लान। उसको 
कोई अलग सत्ता नहीं है। नित्य तत्त्व एक ब्रह्म ही है ।! ( वही 
पु० १५१ ) जायसी जीव-ब्रह्म प्रकृति को अभेद रूप स एक मानतें 
हैं । विवृत्ति या साया को उनके सिद्धांत में कोई स्थान नहीं 
परन्तु कहों-कहां वे इस प्रकृति ( स्रष्टि ) को जअ्ह्य का दपेण 
अबश्य कद्दते हैं। ऐसा चाहे रूपक या ऋष्शांत के रूप में कद्दा 
गया हो, इससे उनके सिद्धांत में प्रतिध्रिबद्याद की थोड़ी झलक 
आ जाती है। परन्तु यह प्रतिविववाद जायसो की मूल मतः- 
स्थिति नहीं है। “लरग आय घरतो महँ छावा? कह कर वे 
स्वगें और पृथ्वी, ब्रह्म और जीव को दर्पण और परछाई' से 
अधिक निकट ले आते हैं। “अखरावट? में दर्पन की उपमा लेते 
हुए भी उन्होंने प्रतिविंबवाद नहीं, अद्वे ववाद को ही महत्व 
दिया है- 

आपधुदि आपु जो देखे चहा। श्रापनि प्रभुता आपु से कहा 

सवै जगत दरपन के लेखा । आपुहदि दरपन, आपुद्दि देखा 

आधुद्दि वन औ श्रापु पखेरू | आपुद्दि सौजा, आपु 'अहेरू 

आपुद्ट पुहुप 'फूलि वन फूल । श्रापुद्दि भेवर ' व[स-रस - भूले 

आपुह्दि घट घट महँमुख चाहे। आपुदि आपन रूप सराहै 

दरपन भलक हाथ, मुख देखे, दसर गने 
तस भा दुइ एक साथे, मुहंमद एंके जानिए 


श्न पंक्तियों की व्याख्या करते हुए आचांय शुक्ल लिखते हैं-- 
आपुहि दरपन, आपुद्दि देखा” | इस वाक्य से दृश्य और दृष्थ, 
ज्ञेय और ज्ञाता का एक दूसरे से अलग न होना सूचित” होता 
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है। इसी अथ को लेकर वेदांत में यह, कहा जाता है कि ब्रह्म जगत 
का केवल निमित्त कारण हो-नहों, ,उपादान कारण भी है | “आपुद्धि 
आपु जो देखे चहा? का मतलब यह है कि अपनी ही शक्ति की 
लीला का विस्तार जब देखना चाहा | शक्ति 'या माया ब्रह्म ही 
की है; त्रह्म से प्रथक्‌ उसकी कोई स्वतंत्र सत्ता नहीं । “आपुद्दि 
घट घट महँ मुख चाहे”--प्रत्येक शरीर सें कुछ सौन्दर्य दिखाई 
पड़ता है वह-उसी का है। किस प्रकार एक ही अखंड सत्ता 
के अलग-अलग बहुत, से अतिबिंव दिखाई पड़ते हैं यह बताने 
के लिए जायसी. यह पुराना, .उदादरण देते हैं-- 
गगरी सहस पचास, जो क्रोउ - पानी भरि घरे * 
'सूरुज दि अकास, मुहसद सब महेँ देखिए 

( वही, ए० १४२ ) सच तो यह है कि अखरावट में हम एक 
साथ बैदांती अद्वेतवाद और सूफी प्रेमवाद (इश्क) का 
समन्वय पाते हैं| सूफ़ी मतवाद का अधिकांश विकास भारतवर्प 
में ही हुआ। अनेक प्रकार के सूफ़ी संप्रदाय चल पड़े | प्रत्येक 
के अपने-अपने गुरु, अपने-अपने सिद्धांत और अपने-अपने 
अन्य थे | जायसी का सम्बन्ध चिश्ती परम्परा से है; परन्तु 
उनके कुछ अपने भी निश्चित सिद्धांत हैं | पूर्वे प्रदेश सें जायसी 
से पहले योग ( नाथपंथ ), श्रह्मयमाद ( संतमतो) ओर शून्यवाद 
( बौद्ध सिद्धमत ) को महत्त्वपूर्ण धाराएँ चल रही थीं | शून्यवाद 
परवर्ती थुगों में योग और ब्रह्मवाद के साथ जुड़ गया। जायसी 
से इन दोनों विचारधघाराओं को अपने प्रंथों में स्थान दिया । 
'पद्यावतः में योग ( नाथपंथ ) की सारी साधना हो काव्य का 
विषय बनी है। ग्रदि पद्मावती और रत्नसेन के प्रेम-विरह के 
भावसय चित्र हटा लिए जायें और उपसंद्यार के रूपक को 
निकाल लिया जाय, तो अन्थ का पूर्वार् योग-साधना के प्रतीक 
के रूप में भी उपस्थित किया जा खकवा है। जायसी की यह 
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विशेषता है कि उन्होंने भारतीय दार्शनिक विचारवधाराश्ं में 
से अपने समय की दो प्रचलित विचारधाराओं को अपना . 
लिया है और इस्लामी सूफ़ी सिद्धांतों में से बहुत कम लेकर 
केवल प्रेम और विरद्द की साधना पर बल दिया है । 

जो हो, इसमें संदेह नहीं कि पद्मावत और 'अखरावट का 
हिन्दी के धार्मिक और दाशैनिक काव्य में बहुत बढ़ा स्थान है। 
सीधी-सादी भाषा में बेदांत और तत्त्वदर्शन को जन-म्राह्म 
बनाने की पहली सफल चेष्टा इन अन्थों में मिलेगी। 'राम- 
चरितमानस? के उत्तर कांह की विचार-गरिमा का बहुत कुछ 
श्रेय इन पूवेबर्ती प्रन्थों को है। न्‍ ' 


तर 
आखिरी कलाम 


“आखिरी कलाम? ( १५२४ ई० ) जायसी की पहली प्राप्त 
रचना है ओर उसमें केवल एक इस्लामी तरुण के स्वर्ग-नरक 
कल्पना ही मूर्त मिलती है। साहित्य और दर्शन की दृष्टि से 
'यह रचना कुछ भी महत्वपूर्ण नहीं है। फ़ारसी अन्थ-रचना की 
परम्परा में .“आखिरत नामा? की एक परम्परा थी। यह अन्ध - 
इसी परम्परा का फल है। 
पहली चौपाइयों में ईश्वर-वंदना और आत्मकथन के वाद 

जायसी क्यामत के दित की कहानी लिखना आरम्स करते हैं 
जब अन्त में प्रलय होगो तब कोई घर्मी मनुष्य संसार में नहीं 
रह पायेगा। माया-मोह चला जायेगा। जेसे बड़ी समछलियाँ 
छोटी मछलियों को पकड़ कर खा जाती हैं, वैसा ही व्यवद्यार 

मनुष्यों के बीच हो जायगा। न पंडित रहेंगे; न वेद-पुरान | 

न दान, न सत | तब सूर्य ऋष्ण-बर्णे है जायगा ओर सारी 

सुष्टि ऋष्ण-वर्ण दिखलाई पड़ेगी । उघ समय काल स्थयम्‌ गदहे 

पर चढ़, एक हाथ में जाल, एक हाथ में खड॒ग लिए इस संसार 

में घमता फिरेगा। तब ,खुदा घरती की आज्ञा देगा और उसके 

गर्भ से हीरे-मोती-मानिक -निकल पड़ेंगे । लोग इन रत्नों के 
'लिए परस्पर ही कट मभरेंगे। जो बचेंगे वद एक अचरज से देखेंगे 

कि सज़ारी ( माज्ञोरी ) नाम ही एक विल्लो पअयट द्वोगी। वह 

जिसको संध देगी, वह सृत्यु को प्राप्त हो जायगा। जो फ़िर भी 

बच रहेंगे, उन्हें वह अंपना ग्रास बना लेगी | | 
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विशेषता है कि उन्होंने भा: 
से अपने समय की दो प्र 
लिया है और इस्लामी रस 
केवल भेम और विरह की सा- 
जो हो, इसमें संदेह नहीं 
हिन्दी के धार्मिक ओर दार्शरि 
सीधी-सादी भाषा में वेदांत 
बनाने की पहली सफल चेपर 
चरितमानस? के उत्तर कांह की : 
श्रेय इन पूर्वबर्ती अ्रन्थों को है। 


ग्र।खिरी कलाम? १्घा७ 


'में लगी थीं। कोई किसी. को देखता . नहीं था | यह सच स्वर्ग 
की देखते हुए तीस हंज़ार कोस लम्बे सरात के पुल पर चले। 
उनके एक ओर मुहम्मद :चले, दूसरी ओर चले ज़िवराइईल। 
जो पापी थे, . बढ तो पुल के नीचे पीप के समुद्र ( नरक ) में 
“गिरः गये और जी नेक ( अच्छे ) थे, वह इस पुलत्न के पार हो 
शये । | 
“ अल्लाह की आज्ञा.से सूर्य फिर देदीप्पमान हुआ और उसके 
प्रकाश में खड़े प्राणियों के जीवन का लेखा-जोखा लिया जाने 
लगा सू्य की तपन् से अनेक प्राणी प्यास के कारण व्याकुल हो रहे 
थे, परंतु जो भगवान के भर्क्त थे, धर्मी थे, उनके सिर पर छाँद होने 
कारण - उन्हें किसी.प्रकार का कष्ट नहीं था। अनेक पेगम्घर भी 
वहाँ थे । वे सब छाँह में बैठे थे | परंतु रसूल (मुहम्मद) तो अपार 
करुसामय. हैं। वे छाँह. में. नहीं बेठे | उनका हृदय तो उन 
पापियों के. साथ. था .जो धूप सें तप रहे थे। अल्लाह ने मुहम्मद 
साहव को आज्ञा दी कि वे अपने अतुयायियों को सामने लाथें 
पजिनसे उनके धर्म-कर्म का-जोखा हो | मुहम्मद साहब को घूप 
से तंपते हुए गुनहगारों की पड़ी थी। उन्होंने पूछा--यदि आज्ञा 
हो तो पहले इन दुखियों क्रो- लाऊ । अल्लाह ने  कहा--इन्‍्हें 
नहीं. इन्हें भी सजा. देना चाहता - हूँ | मुहम्मद का हृदय रो 
रहा था | उन्होंने एऋ-एक पेगस्वर के पास जाकर उत्तकी ओर से 
अल्लाह से बनती करने को कहा | परंतु कोइ तेयार नहीं हुआ । 
आदम ने कहा---में तो आप दुखी हूँ।-गेहँ खाकर में आप 
मंकट में प्रढ. गया। मूसा ने-कदा->सुमे अपनी पढ़ी 
फराँऊ बादशाह से मैंने जो कगड़ा मोल लिया था, उसका लेखा- 
जोखा. देना है.। इसा, इब्नाहीम और नूर ते भी इसी तरह उत्तर 
दिया । दयावान रसूल एक पैगम्वर के पास जाते, फिर दूसरे के 
पास थाते,: परंतु उनकी कोई नहीं सुनता । 
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फिर खुदा मैकाइल को आज्ञा देंगा। पदले मेघ बरसेंगे। 
फिर जलते अड्भारे। फिर पत्थर की बड़ी-बड़ी शिक्षा | इस 
प्रकार चालीस द्िन-रात तक होता रहेगा। तत्र जिवराइल 
ईश्वर (खुदा ) की आज्ञा पाकर यह दृश्य देखने आयेगा। 
फिर असराफ़ील को शाज्ञा होगी । वह अपना घिगुल वबजायेंगा। 
उस बिगुल की आवाज से प्रथ्वी-आकाश काँव उठेगा। पहली 
हा फूंक में पहाड़ गिए कर समतल के वरार्वर सपाद हो जायेंगे | 
समुद्र-प्बेतों से पट जायेंगे ओर चॉँद-सूरज-तारे हृट-टूुढ कर 
प्रथ्ची पर गिर पड़ेंगे । फिर अल्लाह चारों फरिश्वों ( अज़राइल, 
जिबराईल, मैकाईल और इसराईल ) को घुलायेगा। वह अज-' 
राईल को तीनों अन्य फ़रिश्तों को वध करने की आज्ञा देंगा। 
जब केवल अल्लाह और अज़राईल'( यम ) बच जायेंगे, तो 
अल्लाह कहेगा--जिवराईल, अब तुम्हें आण देना होंगे। प्रभु 
की आज्ञा पाकर जिवराईल गिर कर चड़े कष्ट से प्राण' छोड़ 
देगा | केवल अल्लाह इकेला रह जायेगा। | 
फिर चालीस बरस बीत जायेंगे [-.. 5.५ 
' 'तब अल्लाह मन में सोचेगा--मेरा नाम लेने! वाला तो अब 
कोई रहा नहीं इन्हें फिर. जीवित करूँ ,और इनके कर्मों की 
गाथा इनके सुह से सुनकर इन्हें नरक-स्वगे दूँ.। इस प्रकार 
सोच फर अल्लाह ने पहले अपने चार. सेवक ज़ीवित .किए-- 
वही चारों फरिश्ते जिबराईल, मैकाईल, असरोफ़ील, और 
अजराइल | “अज़राइल' को : आज्ञा हुई, नत्री ( मुहम्मद ) को 
पुनर्जावित करो। वह सारे संधार-में पुकार आया, परंतु कहीं 
कोई आवाज नहीं आई। तत्र अल्लाइ ने कहय--धरती को सूँघते 
चलो: ।,जहाँ से सुगंध आती: हो, बढीं मुहस्मद है। इस बार 
अजराइत़ ने मुहम्मद को, हूँ ढू निकाला। मुहम्भद्‌ के साथ साथ 
लाखों-करोड़ों इंसान,जी उठे। सब नंग्रे थे। उनकी. आँखें तालू 
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में लगी थीं। कोई किसी. को देखता . नहीं था। यह सब स्वर्ग 
की देखते हुए तीस हज़ार कोस लम्बे सरात के पुल पर चले | 
उनके एक ओर मुहम्मद “चले, दूसरी ओर चले- जिबराइल | 
जो पापी थे, . बह तो पुल्न के नीचे पीप के समुद्र ( नरक) में 
“गिर; गये और जी नेक ( अच्छे ) थे,, वह इस पुल के पार हो 
गये; हि 
. अल्लाह की आज्ञा:से सूर्य फिर देदीप्यमान हुआ और उसके 
प्रकाश में खड़े प्राशियों के जीवन का लेखा-जोखा लिया जाने 
लगा सूर्य की तपन से अनेक प्राणी प्यास के कारण व्याकुल हो रहे 
थे, परंतु जो मगवान के भर्क थे, धर्मी थे, उनके सिर पर छोद होने 
कारण उन्हें किसी:प्रकार का-कष्ट नहीं था। अनेक पेगम्बर भी 
वहाँ थे । वे सब छाँह में वेठे थे परंतु रसूल (मुहम्मद) तो अपार 
करुणामय. हैं | वे छाँह. में. नहीं वेठे | उनका हृदय तो 3 
पापियों के साथ. था जो धूप सें तप रहे थे। अल्लाह ने मुहम्मद 
साहब को आज्ञा दी कि वे अपने अनुयायियों को सामने लायें 
परजनसे उनके धर्मे-कर्मे का-जोखा हो | मुहम्मद साहब को धूप 
से तपते. हुए गुनहगारों की पड़ी थी। उन्होंने पूछ/+-यदि आश्षां 
हो तो पहले इन दुखियों को - लाऊँ | अल्लाह ने - कहा--इन्‍्हें 
नहीं. इन्हें भी सजा. देना चाहता . हूँ । मुहम्मद का हृदय रो 
रहा था। उन्होंने एक-एक पेगम्बर के पास जाकर उत्तकी ओर से 
अल्लाह से त्रिनती करने को कह । परंतु कोई तेयार नहीं हुआ । 
आदम ने कहा--मैं तो आप दुखी हूँ। “गेहूँ खाऋर में आप 
मंकट में पड़ गया। मूसा ने कहा->सुके अपनी पड़ी 
फर्राक बादशाह से मैंने जो कगड़ा मोल लिया था, उसका लेखा- 
जोखा देना है.। ईसा, इन्नाहीम और नूर से भी इसी तरह उत्तर 
दिया। द्यावान रंसूल एक  पैगम्बर के पास जाते, फिर दूसरे के 
पास धाते,. परंतु उन्तकी कोई नहीं सुनता। 
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अब रसूल ने खुदा से प्रार्थना की। उन्हें इज़रव के अलु- 
यायियों पर गुस्सा आ रह्दा था। इन्होंने ही तो हसन-हुसिन को . 
सारा था। उन्होंने कद्दा, सुनो मुहम्मद, ये तुम्हारे आदमी फ़ातिमा 
नीची से झगड़े ओर इन्होंने हसन-हुसैन को मारा। फ्रातिमा 
जीनी ही इन्हें क्षमा कर सकती हें। उन्हें हूँ ढ़ कर लाओ । सब 
जगह ढूँढ़ डाली गई, परंतु बीवी फ़ातिमा नहीं मिली। तब 
खुदा ने आज्ञा दी और बीवी फातिमा दसन-हुसैन को लेकर खुदा 
के सामने हाज़िर हुई । फ़ातिमा ने कहा--दे खुदा, छुम सव का 
न्याय करने बैठे हो | पहले मेरा न्याय करो । इन्होंने मेरे हसन- 
हुसैन को क्य "मारा ? सेरे हसन-हुसैन को यज्ीद ले क्‍यों मारा 
था ! पहले मेरा न्याय हो लेने दो। नहीं तो मेरे शाप से सारा 
आसमान जल जायेगा | खुदा ने रसूल से कदहा--बीबी फ़ातिमा 
को सममाओ, नहीं तो तुम्हारे सारे आदमी जल. जायेगे । रसूल 
ने बड़ी देर तक फ़ातिमा को सममाया । फ़ातिसा ने देखा--और 
रसूल ( पैगन्बर ) तो छाँद में बैठे है, यह रसूल ( उनके पिता ) 
धूप में मारे-मारे फिर रहे हैं। उन्हें दया आ गई। उन्होंने 
कंष्दा-पिता, तुम धूप में मारे-मारे क्‍यों फिर रहे हो ? उन्होंने 
उत्तर दिया-मेरे आदमी संकट में हैं। में छाँद् में कैसे बेढें । 
फादिसा पासी-पाली हो गई। उसने रसूल के अनुयायियों को: 


' खुदा से माफ कर दिया, केवल यज़ीद नरक में डाल दिया 
गया। : ' 


इस खुशी में सब को खुदा ने दावत दी। इस दांवंत॑ में 
किसी को कुछ खाना नहीं पढ़ता था, जो चाहता स्वयं मैँह में 
चला जञाता। खाने के बाद जन्नत की शराब पिलाई गई। उस 
आनेंद्‌ का क्या कहना। अंत में मुहम्मद ने खदा. से .दशेन की 
भार्थना की । व्योति के रूप में अल्लाद ने मुहम्मद और उनके 
अलु॒यायियों को दशैन दिये परंतु देखने की शक्ति.न होने से 
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सब वेहोश हो गये और तीन दिन तक वेहोश रहे। दींसरे 
दिन्त जिवराईल ने सब को जगाया और सुन्दर वस्त्र पदरा कर 
“उन्‍हें बहिश्त ले गये। वहाँ सब को हूरें-परियें मित्री । 

बहिश्त में अनंत विलास था। न मृत्यु थी, न नींद, ने 
डुख, न व्याधि । केवल आनन्द, केवल उपभोग। 

यह हुई 'आखिरो कलाम? को कथा! 

स्पष्ट है कि इस “आखिरी कलाम” में हमें जायसी 
का 'आखिरी कलाम? ( अंतिम रचना ) नहीं ढंढना चाहिये। 
यह वास्तव में हश्न के दिन की कथा है। क़यामत ( प्रलय 9 के 
दिन कया होगा, मुहम्मद ( रसूल ) की कृपा से गुनह॒गार कैसे - 
माफ़ कर दिये जायेंगे, यह कवि को बताना है। जान पड़ता है 
जायस। शित्रा थे | सूफ़ीमत शिया मुसलमानों में विशेष रूप 
से प्रिंय रह्य है। इसी से यहाँ जायसी ने दसन-हुसैन की झृत्यु 
के लिये रसूल के शिष्यों को गुनहगार ठहराया है. और उन्हें 
उसी समय क्षमा किया है जब रसूल पर दया करके वी फ़ातिसा 
ने उन पर अलुग्रह किया है. । यह सुन्नो विचारधारा नहीं है, 
शिया विचारधारा है | 

कविता और विचार धारा दोनों की दृष्टि से इस म्रंथ में 
हमें अधिक नहीं मिलता। यह एक सीघधी-सादी रचना है | 
प्रौदतता के कोई भी चिन्ह हमें इसमें नहीं मिलेंगे, अतः हम इंसे 
जायसी की अंतिम रचना फिसी भी प्रकार नहीं कह सकते। 
इसकी महत्ता इसका आरसिक अंश है जिससे कवि के जीवन ' 
वृत्त पर प्रकाश पड़ता है। पद्मावत में भी जायसी ने अपने 
जीवन-वृत्त का उल्लेख किया है। उससे इस पम्रंथ के झल्लेखों 
की पुष्टि ही होती है । जायसी ने जीवन-बृतचत और उनकी गुरु- 
परम्परा के सम्बन्ध में विचार . करते हुए हसने इस प्रारंभिक 
अंश से लाभ उठाया है । 
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इन प्रारंभिक प्रसंगों के अतिरिक्त कवि का बहिश्त (स्तर) ः 
का वर्णन अवश्य अच्छा वन पड़ा दे | कवि दूलह के रूप में. 
मुहम्मद को कल्पना करता है ओर छुलहनत के रूप में सब दीन- 
दारों को लेता है-- 
जैमे नवी सँवारे, तैंसे बने पुनि साज 
दूलद जतन मुहम्मद ब्रिहिस्त करे सुख्ल राज 
तानव छत्र मुहम्मद माथे । ओ पर फूजनद वित्त गाँये 
दूलह जतन होब श्रसवारा | लिए. वरात जैहँ संसारा 
रचि-रचि अछुरिन्द कीन्ह सिंगारा | वाल सवाल उठे यह कारा 
आज रसूल वियाहन एहँ। सब दुलहिन दूलद सहुं नह 
आदति करि सब आगे ऐहँ । नन्‍द सरोदन सब मिलि गेहं 
मँदिर्द होइहि सेज बिछावन । श्राज्ु स्वहि कहँमिलिद सबन 
बाजन बाजै बिहिस्त दुंबारा। भीतर गीत उठे कनकारा 
बनि बनि बैठी अछुरी, वैठि जोह के ब्रिलास 
बेगिदि आड मुहम्मद, पूजै मन के आस 
इस प्रकार का मधुर संवन्ध कबीर और वैष्णव भक्ति काव्य 
में प्रचुएता से मिलता है परन्तु इस्लामी काउंय में यह प्रचुर 
मात्रा में है। “आखिरी दिन! की मूल कल्पना इस्लामी होते हुए. 
__ भी कवि की इस प्रकार की मधुर आव्रना ने उसमें बहुत कुछ 
“नवीनता उत्पन्न कर दी है। स्वर्ग की अक्षय सुषमा और 
' ' अपार सुखों का वर्णन करता हुआ कवि इस प्रकार 
: वप करता है--- कि 3 
नित पिरीत, निंत नव नव नेहु | निंत उठि चौगुन होइ सनेहू. 
नितइ नित जो वारि वियाहे | वीसौ वीस अधिक ओहिं चाहे 
तहाँ त मीचु, न नींद दुख, रह न देह महँ रोग . 
सदा अनन्द भुदम्मदः', सब छुख माने मोग 


डै 
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स्वर्ग की यह कल्पना वेष्णव सूरदास की इस नित्यधाम 
( गोलोक ) की कल्पना से भिन्न नहीं है। 
नित्य धाम बुन्दावन श्याम 
नित्य रूप राधा ब्रजवाम 
नित्य रास जल, नित्य विहार 
नित्य मानखंडितामिसार 
: ब्रह्म रूप ऐई. करतार 
करणहारं. त्िमुवन. संसार 
“नित्य क्ुज सुख नित्यहि डोर 
नित्यहिं त्रेविधि समीर कोर 
सदा बसनन्‍्त रहते तहँ वास 
सदा हप जहोँ नाहिं उदास 
ह ( सूरसागर स्कं० १०, पद ७३२ ) 


के 
उपहार 

जायसी के तीनों पथों पर हम अलग-अलग विचार कर 
चुके। हमें यहाँ सामूहिक रूप से जायसी फी काव्य-प्रतिभा पर 
विचार करना है।यह निश्चित है कि अन्य संत एवं भक्त 
कवियों की माँति साहित्य जायसी की पहली श्रव्ृत्ति नहीं है । 
वे पहले साधक हैं । साहित्य में उनकी साधना की मलक मात्र 
ही दिखलाई पड़ती है। आज हम उत्तकी साधना को पूरा-पूरा 
तौल नहीं सकते, परंतु उसकी मॉकी अवश्य पा सकते हैं । हो 
सकता है, उनकी रचमा में साहित्य-र॒ख अधिक नहीं हो, परंतु 
साथना का रख उसमें है, 'प्रेम की पीर! उसमें है, इसमें किंचित 
भी संदेह नहीं है। 'पद्माबतः की अनेक पंक्तियाँ ऐसी हैं जो 
हमें इतना भाव-विभोर कर देतो हैं कि हमें अपना अस्तित्व ही 
भूल जाता है। बिरह की जिस अपार बेदना को सूरदास ने 
_अमरगीत' में अंकित किया है, बही रत्नतेन और पद्मावती की 
कहानी में गुँथी हुई है। प्रेम और विरह का जैसा चित्रण जाय ८ी 
से है, वह विश्व-साहित्य में भी एक अत्यंत दुलेभ वस्तु. है। 
.. परंतु जायसी की साधना साहित्य न होने पर भी उसकी 
अध्ठततम अभिव्यक्ति साहित्य में ही हुईं है। अतः साहित्य के 
हैप भे उसका अध्ययन करना भी आवश्यक है। साधक के रूप 
भें भायसी पर हंम पहले अध्यायों में चिशद रूप से विचार कर 
चुके हैं। यद्द स्पष्ट है कि जायसी “बाशिरा सूफी? है, ज़िंदींक 
नहां। वह सूक्ी शास्त्रीय पद्धति की , अध्यात्म साधना को 


उपसंहार श्ध्३े 


अपना लक्ष्य स्वीकार करते हैं। अनेक शाल्रीय प्रवृत्तियों की 
व्याख्या उन्होंने 'अखरावट' में की हे । परंतु वे केवल सूफ़ी हो 
नहों हैं। भारतीय वेदांत और योग की साधना से भी वह 
परिचित हैं और इन दोनों साधनाओं से न जाने कितनो बातें 
उन्होंने ग्रहण की हैं | परंतु.मूल रूप से वह अल्लाह के प्रेम ओर . 
विरह को .ही सब से बड़ी साधना मानते हैं। यह प्रेम ओर 
विरद्द प्रत्येक व्यक्ति के हृदय में उत्पन्न नहीं होता। अल्लाह 
जिसे अपना दशंन देना चाहता है उसी के, हृदय में उसका प्रेम 
उत्पन्न होता है। जायसी कद्दते हैं-- 
थल्न-थल नग होंहि जेहि जोती | जज्न-जल सीप न उपनहिं मोती 
वन-वन विरिछ मन चंदन. हई | तन तन विरह न उपले सोई 
जेहि उपना सौ औदि मरि गयऊ | जनम निनार न कवहूँ भयऊ 
जल अंबुज, रवि रहें श्रकासा। जो इन्ह प्रीति जानु एक पासा 
नागमवी के विरद में जो वीजत्र वेदना है, जो तीत्र उत्कंठा हे, 
वह उसे साधारण लौकिक प्रेस से उठाकर असाधारण आश्या- 
ल्मिक प्रेम वना देती है | इस प्रेम में वासना की तो छाया भी 
नहीं है | यह तो वह्द माध्यम है जिसके द्वारा दो हृदय एक हो 
जाते हैं, मलुष्य को आत्मचेतना विश्व-चेतना के शआलिंगन में 
चँध जाती है। अल्लाह से बंदा (भीव, साधक) दूर है, परन्तु 
इस दूरी से क्या द्वोता है : 


बसे मीन जल धंरती, अंबा वसे अ्रकास 
जो पिरीत पै दुवो महँ अंत होहि एक पास 
सारे पदूमावत में इसी अलौकिक प्रेमतत्त्व की व्याख्या को गई 
है।वबह अलौकिक प्रेमततक््व इस सारी सप्टि में समाया हुआ 
है। सष्टि का सारा वहु-विधि बिल्ञाप, अ्रकरति का सारा वैभव 
इसी एक ज्योति का अनेकानेक विलास है-- 
१३ 
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बहुते जोति जोति झोहि भद्दी 
रवि, ससि, नरवत दिपहि ओहि जोति | रतन पदारथ, मानिक मोतो 
जहाँ जहँ विहँसि उुभावहि' हँसी । तहँ तह छिंटकि जोति परंगसी 
नयन जो देखा कंबल भा, निरमल नीर सरीर 
हसन जो देखा हस या, दसन-जोति नग हीर 
स्वगे-पृथ्वी, मृत्य-अमृत्य, जड़-चेतन जहाँ भी जो भी है, 
वह प्रेम के वाणों से विंध गया है और प्रियतम से मिले बिना 
उसका निस्तार नहीं है। जायसी कहते है-- 
उन वानन्ह अस को जो न मारा ? वेधि रहा सगरी संसारा 
गगन नखत जो जाहि' न गने | वेज़ब बान ओहि के हने 
धरती बान वेधि सब राखी । साखी ठाढ़ देहि. सब साखी 
रोब रोग मानुस तन ठाढ़े। सूतहि' सूत वेध अस गाढ़े 
वरुनि-चाप अस ओप॑ह वीधे रन वन-ढाँख 
सौजहि' तन सब रोबाँ, पंखद्दि तन सब पॉसख 


उन वाणों ने किसे नहीं मारा ? सारा संसार तो उनसे 
विधा हुआ है । आकाश के ये इतने नक्षत्र जो गिनने में नहीं 
आते उसी के बाणों के त्िंधे &। यह सारी प्रथ्बी उसके वाणों ने 
वेध रखी है। दूवादल-लता-ब्ृत्ञ इसके साक्षी हैं। मनष्य के 
बदन में रोम के रूप में यह उसके वाण दी तो छिदे खड़े हें । 
पलकों की तरह तीक्षण तीर जिससे निकलते हैं ऐसा धन्ष उसके 
पास है | चन के ढाक के पेड़ उसने उन तीरों से घेघ दिये 
है। वही तीर सनष्य के शरीर में रोस वन कर चसे हैं, वही 
पत्ती के पंख बने.) प्रथ्वी से स्वर्ग का वियोग ज्ीव-ब्रह्म के 

।वियोग का प्रतीक है। ब्रह्म से अलग होकर जीव और 
प्रकृति को जो महान दुःख हो रद्या है, उसके कारण रोम-रोस, 
कण-कण क्रन्दनशील हैँ । प्रकृति के सारे तत्व उस 'महामिज्षन? 
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के किए तपस्या कर रहे हैं जिसमें वह विराट से एकाकार 
हो जायेंगे । जायसी कहते हें. 
धरती सरग मिले हुव दोऊ। केद्द मिनार के दीन्द्र बछोऊ 
सूरज बूड़ि उन होश ताता। ओऔ मजीठ ठेसू वन राता 
भा बसंत, रातीं बनसपती। और राते सब जोगी जती 
भूमि जो भीजि भएउ सब ग्रेरू। औ! राते सब पंखि पखेरू . 
राती सती, अगिनि सब काया । गयन मेब राते तेहि छाया 
घाइ जो बाजा के मन साधा | मारा चक्र, मएउ दुइ आधा 
चाँद सुरुज ओर नखत-तराई । तेहि डर अँतरिख फिरहिं सजाई 
* पवन जाह तहेँ पहुँचे चदा | मारा तैस लोदि मुँह रहा 
अगिनि उठी, जरि बुकी निञआ्ना | घुआँ उठा, उठि बीचि विलाना 
पानि उठा, उठि जाइ न छुआ वहुरा रोइ, आइ मुइ चूआ 
पृथ्वी और स्वर्ग दोनों आदि में मिले हुए थे। किसने 
अलग करके दोनों का विछोह कर दिया इस वियोग के 
कारण ही सूर्य तप कर अंत में डूब जाता है| ठेसू का बन रात 
में जेसे दावार्नि में लल्ल उठता है। बसंत में सारी वनसपतियाँ 
लाल-लाल हो जाती हैं। सारे योगो-यतरी उसके अनराग में रँगे 
हैँ उसके अनराग के जलन में भीग कर प्रथ्ची लाल हो गई 
पक्ती लाल हो गये, सतियों ने अपने शरीर अग्नि में होम दिये 
ओर आकाश के मेथ्॒ रक्तवर्ण हो जल उठे । इसके बाद जायसी 
भावुक रहस्यदर्शी की भाँति प्रकृति की वियोग-साथना का वड़ा 
सुन्दर वर्णन करते है और उसे जीवजहा-एक्य का प्रतीक 
बनाते हैं। इस महमिलत में जीव की अनन्य विरह स्थिति का 
लोप हो ज्ञाता है। वह अद्वेतस्थिति को प्राप्त हो जाता है। 
पद्मावति और नागमति के रन्लसेन से मिल्नने में जीव-ब्रह्म के 
सहामिलन का रूपक खड़ा किया गया है। पद्मावति अपत्ती 
सखियों से कहती है-- 
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आजु मस्म मैं जानिये सोई | जस पियार पिछ ओर न कोई 
हिये छाँह उपना श्री! सीऊ | पिंउ न रिसाड क्तेड ब्रत जीऊ 


करि सिंगार तापहँ का जाऊ । ओोदी देखहूँ ठावहिं ठाऊ 
जौ जिउ मह तो उदहे पियारा | तन मनु सो नहिं होश निनारा 


यहाँ कथा रह्लसेन-पद्मावती की लोकिक कथा नहीं रह जाती, 
चह कथा से और बड़े अर्थ अगट करने लगती है। यह नये अथ 
ही जायसी की कथा के प्राण हैं।कथा के अंत में जायसी ने 
उस पर स्पष्ट रूप से रूपक आरोप किया है और उसे लौकिक 
स्तर से ऊपर उठा कर अल्लौकिक और आध्यात्मिक बना दिया 
है। परंतु स्वयं कथा के वीच-बीच में जो अनेक आध्यात्मिक 
संकेत हैं, वह इस रूपक से भी अधिक महत्वपूरों हैं । 


सच तो यह है कि आयसो की प्रेरणा मूल रूप से आध्या- 
व्मिक होने पर भी उसमें जन-सन-रंजन के अनेक गुण हैं और 
चह एक ही साथ झुंत्य और अखुत्य, एथ्वी ओर स्वयगें को छूवी 
है। उसका कथापक्ष लोक-रंजन की समस्त प्रवृत्तियों से पुष्ट 
है, उसका अध्यात्म पक्त एक ही साथ बेदांत, योग और सूक़री- 
सतवादों को र्पशे करता है। सध्य युग में दर्शन, धर्म, काव्य 
ओर लोक-रंजन के बीच की सित्तियाँ गिर गई थीं। जो ज्लोक- 
रंजन था, वही काव्य का उच्चातिउच्च उन्मेष बन गया और 
उसी सें धर्म और दशन के घड़े-बड़े कत्त्व, बड़े-बड़े सिद्धांत 
ससाविष्ट हुए रामचरितपम्रानस, सूरसागर और पद्मावत इस 
द्शन-धर्म-काव्य-लोकरं जन के तोन सुन्द्रतम योगायोग हैं । 


जैसा हम पहले कह चुके हैं जायसी के सामने साहित्य 
4) #५७« हर ५ कि > ढ् 2 
अधिक नहीं था | वे स्त्रय॑ पंडत और शाख्नज्ञ नहीं जान पड़ते । 
जो ज्ञान उन्होंने प्राप्त किया उसका संग्रह लोक-जीवन से हुआ 


उपसंहार श्ध्छ 


होगा । इसी से पद्मावत का साहित्य पक्ष रामचरितमानस के 
साहित्यपक्ष की भांति पुष्ट नहीं हे। ज्ञायसी के सामने तोन ही 
' आदश थे (१) पूववर्ती श्रेमाख्यानक काव्य, (२) कन्नीर काव्य, 
४) ससनवी काव्य | संभव है, वह अधिक ससनवी काव्यों 
से परिचित न हों, परंतु अपने अंथों में मसनवो की अनेक 
शैलियाँ उनन्‍्दोंने अपनाई हैँ । इससे यही जान पड़ता है कि वह 
किसी न किसी रूप में 'ससनवी? शैली से पूर्णतः परिचित थे । 
पर॑तु जायसी का सब से बड़ा वल्न यह है कि वह लोक-जीवन 
के पूर्ण पंडित थे। जहाँ से भी, जैसे हो सका, उन्होंने अपनी 
ज्ञान की गठरी वाँध ली और उसका सुअवसर पर सबसे सुन्दर 
उपयोग किया । लोक-जीवन में शिक्षाप्रद सूक्तियों, नैतिक तत्त्वों, 
मुहावरों और किम्बदंतियों का प्राधान्य रदता है। जायसी के 
काज्य में इन सब का विशद्‌ प्रयोग है। जान पड़ता है, जायसी 
केवल लोक-जीवन को इन प्रिय वस्तुओं से परिचित दही नहीं 
थे, वे स्वयं भी बड़े वाग्चतुर थे। प्रातःझाल कौवे काँव-काँच 
करने लगते हैं। जायसी कहते हैं--. 
भोर होइ जो लागे उठहिं रोर के काग 
मसि छूटे सब रैनि की कागहिं केर अमाग 

बुद्ध मनुष्य पृथ्वी की ओर कुक कर चलता है या उसका सिर 
डुलने लगता है। अब जायसी की उक्ति देखिये-- 

मुहमद विरिध जो नह चले, काह।चलै मूह रोइ 

जोवन-रतन हेरान है, मनु धरती पर होइ 

>८ ८ ८ 

विरिघ जो सीस डौलाबें, सीस घुने तेहि रौस 

बूढ़ी आऊ होहु व॒म्ह, केह यह दीन्हि असीस 
मिट्टी पर एक उक्ति देखिये-- 
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माटी मोल न किछु लह्े ओ माठी सत्र मोल 

दिस्टि जो मादी सो करे माठी होइ अ्मोल 
( मिट्टी > मिट्टी; मानव-शरोर ) साधारण मिट्टी का कोई मूल्य 
नहीं, वह अत्यंत तुच्छु है, परंतु मिट्टी का चना यह मानत्र 
शरीर अमूल्य है। मिट्टा पर भो यददि दृष्टि करे अथात्‌ तुच्छ 
से तुच्छ का भी तिरकार न करे तो सिट्टी (शरीर ) अमूल्य 
हो ज्ञाय | इसी प्रकार प्रेम की व्याख्या सुनिये-- 


बसे सीन जल घरसती अंबा बसे अकांस 

जो पिरीति पे हुवी मई अंत होंहि एक पास 
प्रेम-सम्बंधी भाव - व्यंजन के भीतर एक चमत्कार-योजना 
देखिये-- 

यह तन जारी छार के कहाँ क्लि पवन उड़ाय 

मकु तेहि मारग उडि परे कंत धरे जह पाय 


इसी प्रकार की एक दूसरी भाव-व्यंजना वस्तु-चित्रण के बीच 
में स्थान-स्थान पर मिलेगी-- 


चकई विछुरि पुकारै, कहाँ मिलों हो नाह 
एक चाँद निसि सरग मद दिन दूसर जहा माह 
इस त्तरह की सूक्तियों से काव्य में एक विशेष प्रकार का आनंद 
आ जाता है। प्रेम-असंग में इस प्रकार की सूक्तियों दी एक 
परम्परा प्राचीन काल्न से चल्ती आती थी। सूरदास'के अ्मरगीत 
काव्य में हम इस परम्परा का सर्वश्रेष्ठ उदाहरण पाते हैं । 
परन्तु सूक्तियाँ ही सब कुछ नहीं हैं। अनेक प्रसंगों के बीच में 
जायसी ने उच्च नेतिक तत्त्व की व्याख्या की है और दान, 
नम्नता, उपकार, साहस-प्रभ्ृति उच्च बृत्तियों को प्रशंसा-योग्य 
बताया है। दान की महिमा के सम्बंध सें कबि कहता है-- 
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धनि जीवन ओऔ ताकर ह्वीया | ऊँच जगत महँ जाकर दीया 
दिया जो जप-तव सब उपराहों | दिया वरावर जग किछु नाहीं 
एक दिया ते दसगुन लहा | दिया देख सब जग मुख चहा 
दिया करे आगे उजियारा। जहाँ न दिया तहाँ अधियारा 
दिया सँदिर निसि करे अजोरा | दिया नाहि, घर मूतह चोरा 
नम्नत के सस्वन्ध में कवि का कथन है-- 
एहि सेति बहुरि जूफ नहि करिए। खड़ग देखि पानी होइ ढरिए 
पानिदि काह खडग के धारा। लौठि पानि होइ सोइ को मारा 
पानी केर आग का करई। जाह घुकाय जौ पानी परई 
उपकार तो संत-मत का मूल मंत्र ही है-- 
मंदहि मल जो करे भल सोई | अंतहिं मज्ञा भले कर होई 
शत्रु जो बिन देइ चाहे मारा | दीजिय लोन जानि विप-हारा 
विप दोन्‍्हे वितहर होइ खाई | लोन दिए होश लोन दिलाई 
मारे खड़म खडग कर लेई। मारे लोन नाह सिर देई 
और कऋद्दी-कहीं तो यह सूक्तियाँ आदशे वाक्य जैसी सूत्रबद्ध 
हो जावी हैं जैसे साहस के सम्बंध में यह उक्ति-- 
साइस जहाँ सिद्धि तहँ होई 
परंतु जायंसी लोक-व्यवहार में पढ़ व्यक्ति थे, वे केवल संत 
ही नहीं थे। अतः जहाँ उछ्च वृत्तियों को प्रशंसा है,। वह लोझ- 
संग्रह के भाव से मनुष्य की अन्य मनोवैज्ञानिक परिस्थितियों 
की परख भी उन्होंने जहाँ-वहाँ की है। द्रव्य की महिमा के 
संवंध में कवि कहता है-- 
दरव तें गरव करे जो चाहा | दरब्र ते घरती सरग वेसादा 
दरव तें हाथ आब कविलासू | दरव ते अछरी छॉँड़ न पासू 
दरव ते निरणुन होइ गुनवंतता । दरब तें कुबुज होइ रूपबंता 
दरव रहै मुँह, दिपे लिलारा | अस मन दरव देइ को पारा 
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इस तरह की स्वाभाविक उक्तियाँ संत-काव्य में नहीं मिलेंगी, 
परंतु जायसी तो सब कुछ परखे वेठे थे। दुख के सम्बंध में 
उनकी यह उत्ति देखिये-- * 
दुख जारै, दुख भूजे, ढुख खोबें सब लाज 
गाजहि चाहि अधिक दुख, दुखी जान जेहि वाज 
इस एक दोहे में हुखी श्राणों की जितवी अनुभूति भर दी गई 
है, वह बीसियों पंक्तियों में नहों समा सकती थी । 


परंतु ज्ञायसी की साहित्यकल्ला की नींब और भी दृढ़ है। 
वह फुटकल असंगों और लोक-ज्ञान के चुटकलों के कारण ही 
प्रसिद्ध नहीं हैं । उनकी भाषा, उनक्रे।खाहित्यिक प्रयोग, उनके 
अलंकार, उनका रस-निरूपण सब उन्हें उच्च श्रेणी का कवि सिद्ध 
करते हैं। पद्मावत की भूमिका में आचाये रामचंद्र शुक्ल ने 
जायसी की भाषा पर विस्तारपूर्वक बिचार किया है। वह लिखते 
हैं--“जायसी की भाषा बहुत ही सधुर है, पर उसका माघुये 
निराला है। वर माघुये “भाषा”? का साधुय है, संस्क्रत का 
माधुयें नहीं | वह संस्क्रत की कोमलकांत पदावली पर अवलंबित 
नहीं। उसमें अवधी अपनी निज की स्वाभाविक मिठास लिए 
हुए है 'मंजु, “अमंदः आदि की चाससीं उसमें नहीं है। ज्ञायसी 
की भापा और तुलसी की भाषा सें यही बड़ा भारी अंतर है। 
जायसी को पहुँच अवध में प्रचलित लोक-भाषा के भीतर बहते 
हुए माघुय-स्लोत तक ह्वी थी, पर गोस्वामों जी को पहुँच दीघ॑- 
संस्क्रत परंपरा द्वारा परिपक्व चाशनी के भांडागार तक भी पूरी- 
पूरी थी। दोनों के भिन्न प्रकार के साधु का अनुमान नीचे 
उद्धृत चौपाइयों से हो सकता है-- ह 
(१) जब-हुँत कट्टिगा पंखि सेदेसी | सुनिउ॑ की अखा है परदेसी 
तब हुंत तुम्द पिनु रहे न जीऊ। चातक भंहठ कहत 'पिठ पीऊ! 
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भइउ चकोरि सो पंथ निहारी | समुद समीप कस नयन पसारी 
भइज विरह जलि कोइलि कारी ।डार डार जिमि कूक्ि पुकारी 
--जायसी 
[२] अमिय मूरिमय चूरन चारू। समन सकल भव रुज परिवारू 
सुकृत संभ्ुुतन विमल विभूती । मंजुल मंगल मोद प्रसूती 
जन-मन-मंजु भुकुर मल हरनी | किए. तिलक गुनि गन बस करनी 
श्री गुरु पद-नख-मनिगन जोती | सुमिरत दिव्य दृष्टि हिय होती 
“तुलसी 
यदि गोस्वामी जी ने अपने “मानस” की रचना ऐसी ही भाषा 
में की होती जैसी कि इस चौपाई की है-- 
उदधि आइ तेइ बंधन कीन्हा । इति द्समाथ अमर पद दौन्दा 


तो उसकी और 'रामचरितमानस” की एक भाषा होती। पर 
जायसी में इस प्रकार की भाषा ढंढ़ने को एकाघ जगह मिल 
सकती है | तुलसीदासजी में ठेठ अवधी की मधघुरवा भी प्रसंग 
के अनुसार जगह-जगह मिलती है | सारांश यह कि तुलसीदासजी 
को दोनों प्रकार की भाषाओं पर अधिकार था और जायसी 
की एक ही प्रकार की भाषा पर । एक ही ढड़' की भाषा को 
निपुणता उनकी अनूठी थी। अवधी की खालिस, बे-मेल मिठास 
के लिए 'पद्माबत?! का नाम वरांवर लिया जायगा।” ( जायसी 
अंधावली, प० १६६-१६७ ) १६वीं शताब्दी की अबधी भाषा 
का लोक-व्यवहृत रूप हमें जायसी में मिलता है, इसमें संदेह 
नहीं | उसी के ठवारा हम स्वयंभू के अपभ्रंश काव्य से अपनी 
भाषा को परंपरा जोड़ सकते हैं। इस दृष्टि से जायसो का 
ऐतिहासिक महत्व भौर बढ़ा हो जाता है। सूरदास और 
तुलसीदास शासत्रविद पंडित थे | उनके काव्य में स्थान-स्थान पर 
लोकवाणी अवश्य मिलती है, परंतु उनके अधिकांश काव्य सें 
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भाषा का सासान्य रूप नहीं मिलता। संस्कृत भाषा . के तत्सम 
शब्दों और साहित्य-धर्म-द्शन की ग्राचीन शब्दावलि के समा- 
वेश के कारण उसका रूप ही दूसरा हो जाता है। यह बात: 
उनके काव्य को अपेक्षाकृत अधि ऊ प्रौद़ता प्रदान करवी है, पर॑तु 
सरल, लोक-व्यवहार की भाषा का आनंद जाता रहता है। 


इस सासान्य लोक-व्यवहार की भाषा में जायसी ऊ चे-ऊचे 
विचार भरने सफल हो सके हैं, यह उनके लिए श्रेय की ही 
बात होगी | परंतु और भी अधिक श्रेय की बात यह है कि उन्होंने 
अपनी कथा को इसी भाषा के द्वारा रससिद्ध क्रिया है। पद्मावति 
के वियोग का यह चित्र देखिये-- 


पद्मावति ब्रिनु॒कंत दुहेली । त्रिनु जल कवल सूखि जस बेली 
गाढ़ी प्रीति सो मोर्तों लाए । दिल्‍ली कंत'निर्चित होइ छाए. 
सो दिल्ली अस निबहुर देसू।कोइन बहुरा कहे संदेसू 
जा नवने सो तहाँ कर होई। का आये किछ्ु वान न सोई 
अगम पंथ पिय तहाँ सिधावा | जारे गए. सों बहुरि न आवा 
कुवां धार जल जैप विछोवा । डोल भरे नौनन्ह घनि रोवा 
लेजुरि भई नाह बिनु तोहीं। कुवाँ परी, धरि काढ़्सि मोहीं 
नेन-डोल भरि ठारै, हिये न आगि बुकाय 
धरी धरी जिउ आवे, घरी-घरीएजिउ जाय 
नौद-गैभीर कहाँ हो परीया। तुम्ह बिनु फाटे सरवर हीया 
गएहु देसइ, परेहु केहि हवाथा। चलत सरोवर लीन्ह न साथा 
चरत जो पंखि केलि के नोरा | नीर घटे कोइ आब न तीर 
केवल सूख, पखुरी ब्रेंदरानी | गलि गलि के-मिलि छार हेरानी 
बिरत-रेत कंर्चन-तन लावा। चून चून के खेह मेरावा 
ऊनक जे! कन-कन हो वेहराई । पिय कह, छार समैटे भाई 
विरइ पवन वह छार सरीरू। छारहि आनि मेराचवहु नीरू 
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: अवहूँ कि कावहु के मया, विशुरी छार समेट 
नइ काया, अवतार नव होइ पवुम्दारे सेंट 
इसी भाषा में कवि ऊंची से ऊंची कल्पना सजा कर रख 
सकता है। पानीपत के युद्ध में बाबर ने पहले-पहल तोपों का 
अयोग किया था। जायसी इस नये अस्त्र से पूरी तरह परिचित 
थे। उन्होंने परंपरा के ढक्क पर नारी-रूप में इस नये अस्त्र को 
कल्पना की भूमि पर उतारा है-- 


कहों सिंगार जैसि बै नारी। दारू पियदिं' जैसि मतवारी 
उठे आगि जो छाँड़हि' साँसा । घुआँ जो लागे जाइ अकासा 
सेंदुर आगि सीस उपराहीं। पहिला तरिवन चमकत जाहीं 
कुच गोला ढुइ हिरदय लाए । अंचल घुजा रहदि' छिटकाए 
रसना लूक रहहि' मुख खोले | लंका जरै सो उनके वोले 
झलक जजीर बहुत गिउ वॉघे | खीचहि' इस्ती, दृटहि काँधे 
बीर सिंगार दोड एक अर्झों | सच्र॒साल गढ़ मंजन नाऊँ 
तिलक पलीता माथे, दसन वज्र के बान 
ु जेहि हेरद्दि तेदि मारहि चुटकुस कठदहि निदान 
जेहि जेहि पंथी चली वें. आवहिँ । तहँ तदई जंटे आगि जानु लापई 
जरहि' जो परचत लागि अकासा। बनर्खेंड घिकहि' परास के पासा 
गैमठं गयंद जरे गए. कारे।ओ बननमिरिंग रोश्र भर्तक़ारे 
कोइल, नाग, काग ओ भेंवरा | और जो जरे तिनहिं को संवरा 
जरा समुद्र पानि भा खारा। जमुना साम भई, तेहि भारा 
घुआँ जाम, अतरिष भए मेघा | साम भा घुआँ जो ठेघा 
सूरूल जरा चाँद श्रौ राहू | धरती जरी, लक भा दाहू 
घरती सरग एक भा, तवहु न आगि बुकाइ 
उठे बच्च जरि डुगवे, धूम रहा जग छाइ 
सच तो यह है कि लोक-सापा का इतना पुष्ट और साथंक 
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प्रयोग हिन्दी के क्िसखो कवि ने नहीं किया है। लगभग सभी 
श्रेष्ठ कवि संस्कृत भाषा, संस्कृत पदावलोी और संस्कृत काव्य 
साहित्य एवं काव्य शास्त्र से पद-पद पर सद्दारा लेते हैं। धरती 
पर बहने वाली सासान्य भाषा को जनगंगा को काव्यतीर्थ 
के नीचे ले आने का-भगीरथ-प्रयत्त किसी कवि ने नहीं किया। 
इसका श्रेय जायसी को है। आज जब भिन्‍्न-मिन्‍न जनपदों की 
लोक-भाषाओं ( सादुभाषाओं ) को साहित्य-अेणी तक उठाने 
की वात चत्नी है, तो जायसी को भाषा का महत्व और भी बढ़ 
जाता है। जायसी से पहले अवधी जनपदीय भाषा मात्र थी | 
सूक्षियों ने इसे साहित्य के लिए अपनाया। जायसी इनमें सबसे 
महत्वपूर्ण हैं। एकमात्र अबधो को लेकर, उसे अन्य श्रादेशीय 
भाषाओं और संस्क्रत भाषा के सिश्रण से मुक्त रखकर, कल्पना, 
भाव, रस, रीति, घ्मं और दर्शन की अत्यन्त ऊँची और 
सार्थक अभिव्य॑जना उन्होंने की । 

जायसी की कथा और उनके चरित्र-चित्रण पर भी थोड़ा 
कहना है। जायसी साहित्यशास्त्र के पंडित नहीं हैं। उनके 
सामने कथा के जो फ़ारसी आदर्श ( मसनवी इत्यादि ) रहे 
होंगे, उनमें कथासौष्ठ और कहानी-कत्ना पर विशेष ध्यान 
नहीं दिया गया है। किसी भी वैचित्य पूर्ण विविध-प्रसंगमयी 
कहानी को काव्य का रूप. दे देना मसनवी लिखने वालों की 
शैली रही है। केवल एक बात होनी चाहिये। उस कहानी में 
अप्म्ाप्ति की कठिनाइयों और भ्रेम को पीर ( मिलन, वियोग ) 
के प्रसंग सामिक ढंग से आये हों। केवल इन्हीं मार्मिक पअसंगों 
को लेकर भिन्न-भिन्न सूकी कवियों ने प्रेम-विरह-सम्बन्धी 
अनेक प्रभावशाली चित्रण उपस्थित किये हैं | 
कवियों को न साहित्यिकता का आग्रह है, 


४48 । न मौलिकता का | 
जायसी ने स्त्रयं अपने पूर्ब॑वर्ती कवियों के 


नाम लेकर उनके 
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प्रति अपने ऋण को स्वीकार किया है। साहित्यिक्रता जायसी 
में काफ़ी हे, परन्तु वह लोक के भीतर से आई है, साहित्य के 
भीतर से नहीं | साहित्य और सौतलिकता से ऊपर जो सावभौम 
प्रेम-चिरह के भाव हैं, उन सार्वेभौस प्रेस-विरह के भावों के 
सहारे विश्वव्यापी आशध्यात्मिक्र प्रेम-विरह की जितनी भी 
अभिव्यंज़ना हो सकती है, वह सव जायसी के काव्य में है । 
हो सकता है, आज दम उन्हें वह स्थान न दे सकें जो कुछ वर्षों 
पहले आचार रामचंद्र शुक्ल ने उन्हें दिया था, परन्तु इसमें 
सन्देह नहीं कि दिंदी कथा-काव्यों में 'प्मावत? का बढ़ा महत्व- 
पूर्ण स्थान है और अनेक त्रुटियों के होते हुए भी वह सूरसागर, 
रासो, रामचरितमानस प्रभृति क़थाप्रंथों की परंपरा में ही 
आता है। सूफी कवियों का सबसे कमज़ोर पहलू उन्तका चरित्र- 
चित्रण है। जायसी के काव्य में कितने ही चरित्र आये हैं 

रत्नसेन, पद्मावती, सागमती, राघव-चेतन, गोरा, वादल, बादल 
की माता, देवपाल, देवपाल की दूती, अल्लाउद्दीन। जायसी का 
ध्यान कथा-प्रवाह पर ही भ्री विशेष रहा है और कथा-प्रवाह 
में जो चरित्र जि ग्रकार रोग गया, वह चरित्र उस प्रकार रँगा 
दि्खिलाई पड़ता है। अधिकांश चांरत्र या अच्छे है या बुरे। 
उन्हें कला के हाथों से सँवारने का प्रयत्न नहीं हुआ हैं। 
प्रत्येक चरित्र को किसी विशेष गुण या भाव में गथ दिया 
गया है । संश्ल्षिष्ट चरित्र के नाम पर एक भी चरित्र पदमावत 
में नहीं मित्तेगा | प्रत्येक चरित्र किसी न किप्ती रूप में आदर्श 
अथवा अ्रष्ट है--डउसी एक रोग में वह वराबर रंगा हुआ 
है। “रत्नसेन प्रेम का आदर्श है, गोरा-वादल वीरता के 
आदरश हैं; पर एक साथ ही शक्ति, बीरता, दया; ज्षमा, शील, 
सौन्दर्य और विनय इत्यादि सब का कोई एक आदर्श जायसी 
के पात्रों में नहीं हैं ।” ( जायसी ग्रन्थावली, भूमिका, पू० ११७ ) 
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मानवी प्रकृति का “सन्निवेश पद्मावत में बहुत कम मिलता है। 

गोस्वामी तुलसीदास ने जिस प्रकार स्थान-स्थान पर मलुष्य 
मात्र में सामन्‍्यतः पाई जाने वाली अंतमग्रेबृत्ति की कलक दिखाई 
'है उस प्रकार जायसी ने नहीं ।? ( वही, पू० १२७ ) इस तुलना 
को आगे बढ़ाते हुए आचाय शुक्ल कहते हैं--“एक उदाहरण 
लीजिये। गोरी के मंदिर में जाकर इच्छा रहते भी जानकी का 
रास की ओर न ताक कर आँख मेंद कर ध्यान करने लगना 
उस क्रत्निम उदासीनता की व्यंजना करता है.जो ऐसे अवसरों 
पर स्वाभाविक होती है। सखियों ने उस अवसर पर जो 
परिहास की स्वच्छंदता दिखाई है बह भी सामान्य स्वभावगत 
है। पर जायसी की पद्मावती महादेव के मंडप में सीधे जोगी 

कप हुँ परी है 2 तक 

रत्सेन के पास जा पहुँचती है और उसकी सखियों में ऐसे 
अवसर पर स्वाभाविक परिहास का उदय भी नहीं दिखलाई 
पड़ता। रूप और शील के साक्षात्कार से मनुष्य मात्र की. 
अंत त्ति जिस रूप की हो जाती है उसकी बहुत सुन्दर माँडी 
गोस्वामीजी ने उस समय दिखाई है जिस समय वनवासी 
राम को जनपदवासी कुछ दूर तक पहुँचा आते हैं और उनकी 
वाणी सुनने के लिए कुछ प्रश्न करते हैं | कैकैयी और मंथरा 
के संवाद में भी मनोबृत्तियों का बहुत सूक्ष्म निरीक्षण है।' 
जायसी भिन्न-भिन्न मनोवृत्तियों को परख में ऐसी दक्षता नहीं 

दिखाते ( वद्दी, प्र० १९७--१२८ ) | ह 
.. जायसी की जो विशेषता साधारण पाठक की पकड़ में सब 
से पहले आती है वह उसकी कल्पना की अतिशयता | कुछ 
मसनवी-काव्य शैली को परंपरा से प्रभावित होकर, कुछ अपनी 
प्रकृत-वश जायसी ने स्थान-स्थात पर कल्पना के संगीन महत्ल 
थक 5 रत हैं। तुलसीदास का काव्य इस दृष्टि से जायसी 
के काव्य के ठीक विपरीत है। तुलसीदास क्लासिकल हैं, 
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मर्यादावादी हैं; जायसी रोमांटिक हैं, स्वच्छंदतावादी । उनकी 
उपमाएँ-उत्प्रेक्ञाएँ सब नई हैं, शाख्रों के पन्ने उनके लिए नहीं 
छल्नठे, गये। उन्होंने जो देखा, उस पर चमकते नये रंगों का 
एक धूपछाहीं आवरण चढ़ाकर देखा। जो कहा, उसे इतना 
उठाकर कहद्दा क्रि प्रस्तुत-अप्रस्तुत का सम्बन्ध आकाश-पाताल 
का सम्बन्ध बच गया । अतिशयोक्ति की प्रवृत्ति से जायसी का 
काव्य पद-पद पर दूपित है। वद जैसे साधारण अलन्लुभव की 
बात कहना ही नहीं चाहते | ख्री के रूपक में तोप के वर्णोन 
का उल्लेख हम पिछले प्र॒ष्ठों में कर चुके हैं। इस प्रकार की 
ऊद्दापोहात्मक कहुपना काव्य के प्रकृत रस सें वाधा पहुँचाती 
है। परन्तु उस युग में कदाचित्‌ स्री (वह भी युवती ) 
कवियों के चिंतन पर उसी प्रहार छाई हुई थी जिस प्रकार आज 
के युग में छाई हुई है। मिलन ( संयोग ख्ड्आडार )--प्रसंगों के 
अवसरों पर रति-रण का रूपक बाँवने की जिस प्रथा को 
जयदेव प्रभृति बेष्णव भक्त कवियों ने चलाया था, उसे भी 
जायसी ने बराबर निवाहा है और इतना निवाहा है कि कहीं- 
कहीं मन घृणा और ज्ञोभ से भर जाता दै। बादल की नवागता 
बहू कद्दती; है-- 
जौ तुम, चहहु जूमि, पिय, वाजा | कीन्द सिंगार-जूक में साजा 
जोबन आइ सौंद दोश रोपा। पिघला विरह कामदल कोपा 
भौहें घनुप, नयन सर साथे। बरुनि वीच काजर विस बाँघे 
अलक-फॉँस गिउ मेलि अयूका | श्रधर अघर सो चाहहि' जूका 
कंभस्थल कुच दोड मैमंता | पेलों सॉह, समभारहु कंता 
कौन भारतीय वधू इतनी निलेज्ज हो जायगी कि पहले समागम 
के अवसर पर अपने पति से इस प्रकार प्रज्ञाप करेगी ? परन्तु 
कल्पना और वर्णनातिशयता की मोोंक में जायसी कहते चले 
जाते हैं। अन्य स्थलों पर उन्होंने भारतीय नारी के शील को 
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भली प्रकार निभाया है, परन्तु जहाँ संयोग के प्रसंग हैं, वहाँ 
वे चूक गए हैं। ह झ् 
फिर भी अनेक पंक्तियाँ ऐसी हैं जिनमें जायसी की कल्पना 
अत्यन्त सहृदयता से सजी हुईं मिलती है और वह आकाश- 
पाताल से साहश्य-धर्म-मूलक नई-नई सुन्दर सामग्री जुढाती 
है | कुछ उदाहरणों से इस क्षेत्र में जायसी की श्रेष्ठता भली 
भाँति प्रतिपादित हो जायगी-- 
१-अस वे नयन चक्र छुइ भर समुद उलथाहि 
जनु निउ घालहि' डोल महँ लेइ श्रावहि' जेह जाहि 
(क्रियोश्च्षा) 
२-+का सरवरि तेहि देउ मयंकू ! चाँद कर्लकी वह निकलंकू 
श्रौ चाँदहि पुनि राहु गरासा | वह बिनु राहु सदा परगासा 
सवा सो नाक कठोर पँवारी । कॉसल तिल-पुहुप सवारी 
(व्यतिरेक ) . 
रतनारे नेत्रों के बीच में घूमती हुई पुतलियों की शोभा क 
वणुन देखिये-- 
३--राते केवल करहि' अ्रलि माँ । घूमहिं माति चहहि' अ्रपसवाँ 
इसी प्रकार अचेत पद्मावती से सखी कहती है--- 
कबल-कली तू, पदमिनी, गह निसि मएउ विहानु 
अवहँ न सैपुटे खोलसि, सब रे उवा जग मानु 
पंक्तियों में जयसी का प्रिय अलंकार रूपकातिशयोक्ति 
योग में आया है | इस अलंकार के और प्रयोग देखिये-- 
मातु नावें सुनि केवल बिगासा। किरि कै मंतर लीन्ह मश्लु वासो 
>< | | 
साम भुअंगिनि रोमावली | नाचि भद्दि निकसि केवल कह चली 
आाइ दुवी नारेंग बिच भई । देख मयूर ठमकि रहि गई 
> ५८ | श्र 
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पत्नग पंकन कम्रुख गहे, खंजन तहाँ बईठ 

 छुत्न, सिघासन; राज , धन, ता कहँ होई जो द्यीठ 
४--कभी-कभी तो कवि अत्यंत्त संश्लिष्ट अलंकारों का प्रयोग 
करता है जैसे इस पंक्ति में-- 

जोबन-जल' दिन-दिन जस घटा | भवर छुपान हँस परगठा 
इस पर आचाये शुक्ल लिखते हैं--“जैसे-जैसे यौवन-रूपी जल 
दिन-दिन घटता जाता है बैसे ही वैसे ( शरीर-रूपी नदी या 
सरोवर में ) पानी की वाद के भँवर छिपते जाते हैं. और हंस 
( मानसरोवर से आकर ) दिखाई पड़ने लगते हैं। यह तो 
हुआ सांगरूपक । पर एक बात है। जल का प्रयोग जिस पर 
किया गया है उस यौबन का उल्लेख तो साथ ही है पर दूसरी 
पंक्ति में भंवर और हँस का जिनपर आरोप है उन काले और 
श्वेत केशों का उल्लेख नहीं है। अतः दूसरी पंक्ति में हमें रूप- 
कातिशयोक्ति माननी पड़ती है ।” वास्तव में ज्ञात-अज्ञात रूप 
से अनेक अलंकार जायसी की रचनाओं में आ गये हैं, परन्तु 
उनके लिए कवि ने स्वयं कोई प्रयत्न नहीं किया है। उसकी 
कल्पना अत्यन्त निवोध रूप से अवाहित होती है और प्रिय के 
प्रेम-भाव में रँगी, सष्टि और उसके सौन्दर्य के उपादान 
विलक्षण साहश्यों की स्थापना करते हैं । ' 


मलिक मुहम्मद जायसी और उनकी रचनाओं पर हम 
विशद्‌ रूप से विचार कर चुके। हमने देखा कि जायसी एक 
विशेष बर्ग के कवि हैं। उन्होंने इस्लामी सूफ़ो धारा का वेदांत- 
योगनिष्ठ भारतीय रूप उपस्थित किया है। जो कुछ उन्होंने 
उपस्थित किया है, वह उनका अपना है, मोलिक है, और शास्त्र- 
ज्ञान के साध्यम से नहीं स्वयं आत्मानुभूति के माध्यम से उन्हें 
भाप्त हुआ है। वेदांत और योग जायसी के समय की दो महत्व- 

१४ 
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पूर्ण धाराएँ थीं। एक तीसरी घारा अक्तिवाद का हमने नाम 
नहीं लिया है। पद्मावत में राम और कृष्ण की पौराणिक 
कथाओं के जो निर्देश हैं, उनसे यह स्पष्ट है कि जायसी इन' 
पौराणिक महापुरुषों से पूर्णतः: परिचित थे। यह भक्तिवाद 
उनके लिए अधिक रहस्यमय नहीं रहा होगा। स्वयं सूफ़ीमत 
की प्रेम की सांघना भक्तिवाद से किसी भी प्रकार भिन्‍न, किसी 
भी प्रकार कम आकर्षक नहीं है। इस! से कदाचित्‌ जायसी ने 
अपने ग्रंथ में सक्तिवाद को स्थान नहीं द्या। उन्होंने वेदांत- 
योग-सूक्कीमत समन्बित एक सासान्य प्रेम-सा्गें की खोज की । 
दसबीं शतावदी के लगभग योग और वेदांत की दो धाराओं की 
जो गंगा-जमुना प्रवाहित हुई थी, जिसने कबीर की रहस्यमयी 
वाणी में एक नई गंगा-जमुनी आसा दिखलाई, वही सूक्रों 
विचारधारा की अन्तःसलिला सरस्वती के संगम के वाद 
पद्मावत में त्रिवेणीरूप में “उपस्थित हो सको है | यह संगस 
साधारण पाठक की समझ में नहीं आता, इसमें जायसी का 
कोई दोप नहीं । जायसी का श्रेय यह है कि उन्होंने अभारतीय 
सुक्री विचारधारा को भारतीय दाशैंनिक विचारधारों के साथ 
मिला कर देखा है और उसे अपने युग के अनुरूप नया रूप 
दिया है। अन्य मध्ययुगीन भक्तों और संतों की तरह जायसी 
की साथना भी व्यक्ति की साधना है, साहित्य की सामाजिऋता 
की पुकार के इस युग में चाहे यह वात लोगों को अखरे। 
गोरखनाथ, कपीर, सूर, तुलसी, जायसी सभी ने कहीं थोड़ा, 
कहीं अधिक समाज से हटकर केवल अपनी तपस्या, अपनी 
निष्ठा, अपनो उच्च वृत्तियों को ज्ञाग्नत किया है। यदि हम 
प्राचीन भक्त-संत्-सूफ्ती काव्य को आधुनिक दृष्टिकोणों से 
पर्‌खना चाहेंगे तो हम अपने कवियों के प्रति अनुदार ही सिद्ध 
हगि। इन कवियों की महत्ता यही है कि उन्होंने अपने जीवन 
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में उच्चतम प्रवृत्तियों को जगाया, मनुष्य ओर प्रेम की सर्वोपरिता 
ओर सा्वेभीमिकता की घोषणा की और अपने चारों ओर 
/ बमड़ते अंधकार से अपने को भयभीत नहीं होने दिया ! 


जो हो, इसमें संदेह नहीं कि जायसी का हिन्दी साहित्य 
में महत्त्वपूर्ण स्थान है। वह हिन्दी के प्रथम ओेणी के कवि नहीं 
ठहरें, परन्तु दूसरी श्रेणी सें तो उनका स्थान शीर्ष पर रहेगा 
ही! प्रेम और विरह भाव के आध्यात्मिकता-व्यंजक चित्रण 
ओर अवधी लोक-भाषा के अत्यन्त स्वाभाविक एवं मार्भिक 
प्रयोग में वह अद्वितीय हैं। उनकी अनेक पंक्तियों में जो 
भापा-सौन्द््य है, वह तुलसी को छोड़ कर अन्‍न्यत्र दुर्लभ हे। 
एक अत्यन्त व्यापक, सा्वेभोम, मार्मिक, प्रेम-विरह-भाव की 
व्यंजना जैसी नागसती के विरह-बर्णेन ( घटऋतु वर्णन और 
बारहमासा ) में है बैसी ऋूष्ण कवियों के अ्रमरगीतों को छोड़कर 
ओर कहीं नहीं मिलेगी । इसमें संदेह नहीं कि हिन्दी के प्राचीन 
काव्य के श्रेमी सदा उनका आदर करते रहेंगे और जैसे-जैसे. 
हम धरती के निकट आते जायेंगे, बैसे-बैसे यह आदर-भाव 
बढ़ता जायगा। 


हिन्दी साहित्य संबंधी निदंध-संग्रह 


प्रबंध-चिन्तासशि 


हिन्दी का आलोचना-साहित्य अभी अधिक पुराना नहीं हुआ 
है | जो है, वद कुछ खोज-मंथों और “प्रवन्धों के रूप में है जो खोज 
पत्रिकाओं में ब्रिखरे पड़े हैं, अतः सर्वसुलम नहीं हैं। मोलिव 
आलोचनात्मक प्रवन्ध-साहित्य का हिन्दी में अभी भ्रोगणेश ह, 
हुआ है। ु 

“प्रतन्ध-चिंतामणि? के विद्वान लेखक श्री रामरतन भटठनागर 
ने हिन्दी आलोचना के क्षत्र में एक विशेष स्थान प्राप्त कर लिया है | 
हिन्दी साहित्य का कोई अंग उनकी तीत्र समोक्षऊक-हष्टि से वच नहीं 
सका है। अपने ग्रन्थों के लिए वे साधारण जनता और खोजी विद्वानों 
का समान आदर प्राप्त कर चुके है । प्रबन्ध-चिन्तामणि में इन्हीं विद्वान 
लेखक के प्राचीन हिन्दी काव्य, धम, दर्शन और कला-सम्बन्धी 
इक्कीस निबन्ध संग्रहीत है । हिन्दी की सर्वोच्च कक्षाओं के विद्यार्थी 
श्रीर हिन्दी के प्राचीन काव्य के पारखी और आलोचक इन निवन्धों 
से नई अंतह ्टि प्राप्त कर सकेंगे, ऐसी आशा है। 

हिन्दी साहित्य-सम्बन्धी गवेषणात्मक पबन्धों का इतनी उच्च श्रेणी 
का संग्रह हिन्दी में नई चीज़ होगी । 


मूल्य ८) 
शीघ्र भकाशित होगा 
किताब सहल : प्रकाशक : इलाहाबाद 


